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ESTUDIOS 


DOCTRINA ESPIRITUAL DEL “LIBRO DE 
LA INSTITUCION DE LOS PRIMEROS 
MONJES: 


El discutido Libro de la Institución de los primeros Monjes en- 
cierra una complejísima problemática y un rico contenido. Las cues- 
tiones radicales y más universales de aquélla son: autor, lengua, lu- 
gar y tiempo de composición de dicha obra. Nosotros deliberadamente 
las pasamos por alto, pues para nuestro fin basta que se trate de un 
escrito de espiritualidad carmelitana ciertamente antiguo, al menos, 
de la Edad Media. El contenido es doble, histórico y €spiritual. Del 
primero prescindiremos en absoluto en este estudio por la razón an- 
terior, circunscribiéndonos exclusivamente al segundo. Es decir, que 
aquí de esa obra sólo nos interesa su doctrina espiritual, cuyas fuen- 
tes, desarrollo e influjo en la posterior espiritualidad se someten a mi- 
nucioso y depurado análisis. 


CONTENIDO MATERIAL DE LA OBRA 


Expónelo detalladamente el propio autor en el primer capítulo de 
su obra, que más tiene de prólogo que de otra cosa: quiere instruir 
a un cierto Caprasio, monje del Monte Carmelo, sobre la Religión Car- 
melitana, su ideal de vida, orígenes, fundador y sucesores principales. 
Siendo aquél S. Elías Profeta, se extiende en narrar sus heroicas vir- 
tudes y hazañas maravillosas, pasando luego rápida revista a sus dis- 
cípulos, así del Viejo como del ¡Nuevo Testamento, época apostólica. 
Finalmente, describe el hábito de Elías y, por él, el de la Orden Car- 
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melitana (1). Curivso que en ése esquema de la obra no meta a la 
Virgen Santísima, siendo así que después le dedica parte notable de 
la misma. Quizá sea porque el tema mariano lo considere incluído en 
el eliano. ' ] 

¿Qué movió al ignorado autor a embarcarse en empresa tan arries- 
gala? A primera vista, parece que instruir a su amado Caprasio en 
la vida carmelitana,*+para que, conociendo bien su estado, sepa apre- 
ciarlo convenientemente y darlo ta conocer a su alrededor con la de- 
bida competencia. Pero si se examina más detenidamente, se tropieza 
en seguida con otro fin más profundo y radical: estructurar los ci- 
mientos mismos de la vida carmelitana y, a la vez, refutar a los que 
afirmaban que el Carmelo se asentaba en novedades inventadas y va- 
nas fábulas (2), ¿Y de qué medios se valdrá para llevar a feliz tér- 
mino empeño tan difícil? Muy sencillos: la verdad de la vida carme- 
litana que él propone no la apoyará en material intelectual alguno, 
sino en la tradición y experiencias, recibidas y vividas en la misma 
Santa Montaña, que confirmara con abundantes lugares de la Escri- 
tura. Por donde la palabra de Dios será el verdadero cimiento del 
ideal carmelitano. Y concluye triunfante el autor: si, pues, esta vida 
ha sido practicada y venerada por Santos tan excelsos y es fruto de 
los primeros y aprobados ejemplos de la vida monástica, «con toda. Se- 
guridad para el alma, podemos continuar viviendo este modo de vida» 
y «no nos guiamos por novedades inventadas ni por vanas fábulas» (3). 

Así planeada la obra, su autor la lleva a cabo con relativo método. 
Después de sintetizar brevísimamente la vida de S. Elías al final del 
primer capítulo, en el segundo afirma rotundamente que el Profeta 
de Fuego es el primer Monje y padre del monaquismo, «pues en él 
tuvo principio la santa y, gloriosa institución monacal» (4). A continua- 
ción, intercala un largo paréntesis de siete capítulos (2-9), en los 
que describe el ser carmelitano o, como él dice, «el modo de vida para 
llegar a la perfección profética y al fin de la vida religiosa eremíti- 
ca» (5). Desde el punto de vista espiritual, estos capítulos forman la 
parte más importante de la obra. h 

En el capítulo IX se reanuda la vida de Elías, que se extiende has- 
ta el XXITI, inclusive, en los que se nos presenta al santo Profeta 
como modelo lacabado de aquella vida, viviéndola perfectísimamente, 
fundando numerosos monasterios y arrastrando a ellos a incontables 
discipulos. 

En el capítulo XXIV, hace lo propio con S. Eliseo, sucesor de Elías 
en el gobierno de la Orden Carmelitana. En los siguientes, hasta 


(1) «Propter quod (ut ordine debito procedamus) de supremo huius Religionis fun- 
datore, et primaria eius institutione; eloqui paulisper inchoabimus: deinde aliqua 
sancta gesta, et gloriosas virtutes, et exteriorem habitus ornatum...; etc.» Bibliotheca 
Veterum Patrum. IX, 1242. Parisiis, ed. secund., 1589. 

(2) «Ut per haec, discas quanta sanctorum praecipuorum auctoritate nostrae vitae 
religio confirmetur; et cum quanta mentis securitate, formam huius conversationis se- 
quentes, non per novitates sumptas, neque per inanes fabulas sed per approbata totius 
vitae monasticae primaria exemplaria, viam et corda nostra domino airigimus... etc.» 
BVP, 1243. 

(3) Ib. 

(4) «Hic Propheta Dei, Helias; Monachorum princeps primus extitit; a quo sancta 
eorum primaeva institutio sumpsit exordium.» Ib. . 

(5) «Quanto en eis plenior comprehenditur Institutio, id est; forma ad perfectio- 
nem propheticam, et finem eremiticae vitae, religiosa perveniendi.» Ib. 
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el XXVIII, cuenta el estado de la Orden durante la cautividad de Ba- 
bilonia, con los huecos o lagunas que se pueden fácilmente presumir. 
En aquel capítulo, plantea la tesis interesante de que los monjes car- 
melitas cristianos son lo mismo que los antiguos fundados por Elías. 
En los siguientes, narra sucintamente, hasta el XXXII, la conversión 
de los Carmelitas al Evangelio, llegando a ser coagdjutores de los Após- 
toles y heraldos de la Buena Nueva, predicando la fe de Cristo por 
Fenicia y Palestina (6). 

Con esto, el libro se podía dar por terminado según el esquema pro- 
puesto en el capítulo primero del mismo, pero no en el que buliía 
en la mente de su autor. María es elemento sustancial del Carmelo. 
Por eso, había que justificarlo. Para ello, el autor repite la vision 
eliana de la Señora en la misteriosa Nubecilla del Mediterráneo. kn 
ella, descubre Dios a su Profeta los principales misterios marianos, 
que luego, gozoso, se los comunica a sus discípulos, vinculando de este 
modo definitivamente la Virgen a su Orden. Convertidos al Cristia- 
nismo los Carmelitas, la toman por su Patronta y la levantan el pr: 
mer templo sobre su Semnion en el año 83 de nuestra Era. f£ste ma- 
rianismo peregrino y singular viene expuesto a lo largo de los cap1- 
tulos XXXIT-XXXVI. 

Finalmente, en los capítulos XXXVII-XLI se trata del hábito del Car- 
melita, colegido y probado del vestido que dice la Escritura portaba San 
Elías. Y con esto se cierra este libro interesante, cuanto discutido. 

No piense el lector que el autor sufra el menor desfallecimiento 
en un camino tan largo a recorrer, ante la multitud y dificultad de 
los problemas que él mismo se suscita. No duda nunca; jamás discu- 
te. Simplemente, tafirma, como si se tratase de la verdad más incon- 
cusa. Y siempre tiene a mano un texto escriturístico que apoya su 
afirmación. Si no en su sentido literal, sí en el alegórico y místico. 
Y con este método original, recorre el cerrado sendero desde el prin- 
cipio al fin, siempre con la misma imperturbabilidad. 

Bien es verdad que la polémica alguna vez logra irrumpir en la 
escena, aunque furtivamente y con la misma rapidez salga de ella, 
como puede verse, verbigracia, en el capítulo XXVIII (7). Lo cual 
nos hace sospechar que la posición que htla tomado el ignorado autor 
del Libro de la Institución de los primeros Monjes es preconcebida 
y de sinceridad aparente. A esta misma conclusión nos ha llevado el 
minucioso análisis de toda la obra y, en especial, el estudio compa- 
rativo de varios de sus reiterados textos. 

En conclusión, el libro que tenemos a la vistla consta de tres partes 
bien definidas, y en cada una de ellas subyace un problema capit 
al que se intenta dar solución. En la primera, objeto y finalidad de 
la vida carmelitana; en la segunda, legitimidad del Título de la Orden 


(6) «Denique eorum multi, ea quae ab Apostolis hauserant, caeteris effundentes 
fidem Christi per Phoeniciam et Palaestinam praedicabant, dilatantes dogma fidei; et, 
moribus vitae monasticae, conversationem Ecclesiae Dei insignissimam demonstrantes.» 
Ib., 1282. 

0) «Intuentes quidam viri, Monachos in monte Carmelo nunc habitantes, esse 
Christianos; putaverunt (ut asseris dilecte Caprasi) eos non esse eiusdem religionis cum 
illis monachis qui olim per sanctum Dei Heliam Prophetam fuerunt in eodem monte 
instituti; pro eo quod illi non fuerunt Christiani, sed Judaei.» Ib., 1276. 
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de «Hermanos de la Bienaventurada Virgen María del Monte Carme- 
lo», y en la tercera, hábito propio de los Carmelitas. Todos estos pro- 
blemas se engarzan en otro más general, que se «diluye por toda la 
obra: defensa de las llamadas Tradiciones Carmelitanas. Nosotros, es 
claro, prescindimos por ahora de todos esos problemas, para circuns- 
cribirnos a recoger la rica espiritualidad que aflora en todas aquellas 
partes y presentarla al lector en el modo orgánico más perfecto que 
sea posible. 


FUENTES 


Si se quiere llegar a la valoración objetiva de una obra cualquiera, 
es imprescindible conocer perfectamente sus fuentes, los autores an- 
teriores o contemporáneos que influyeron en las ideas expuestas en 
ella. Cuando el lector se sumerge en la lectura del Libro de la Insti- 
tución de los primeros Monjes, una de las cosas que más poderosa- 
mente le llama la atención es la ausencia absoluta de fuentes que en- 
cuentra fuera de la Sagrada Escritura. Cosa semejante sólo acontece, 
que sepamos, con las obras ascéticas inmediatamente postapostólicas. 
En las demás, aun en aquellas de cerrada espiritualidad escriturística, 
como, verbigracia, la Imitación de Cristo, aquí y allá afloran otras 
corrientes con variada insistencia. 

Por otra parte, la finalidad misma de la /nstitución está pidiendo 
esa variedad de fuentes, sobre todo, las patrísticas, que si ciertamente 
no abundian sobre el objeto específico del Libro, sí sobre la armazón, 
sobre la cual aquél se levanta. ¿Ignoró su autor tales fuentes? Difícil 
es presumirlo, sobre todo si se tiene presente el interés que muestra 
por su tema. Lo que obliga a pensar razonablemente que buscó todo 
lo referente a él. ¿Deliberadamente prescindió de ellas, fuera de la 
escriturística? Es muy probable, teniendo en cuenta la orientación 
que conscientemente ha dado a su obra, y que antes indicábamos. 

Pero por encima de todas estas posibilidades, de hecho es que la 
única fuente visible que se utiliza en el Libro de la Institución de los 
primeros Monjes es la Sagrada Escritura, de la cual resulta práctica- 
mente empedrada la obra, He aquí en qué proporción se hallan re- 
presentados sus Libros, salvo error: a) Del Viejo Testamento: al Gé- 
nesis se le cita una vez; lal Exodo, dos; al III de los Reyes, veinti- 
séis; al IV de los Reyes, veintidós; a los Paralipómenos, cinco; los 
Salmos, veintinueve; los Proverbios, diez; el Eclesiástés, tres; el 
Cantar de los Cantares, dos; el de la Sabiduría, una; el Eclesiástico, 
once; Isaías, seis; Jeremías, siete; Ezequiel, tres; Oseas, una; Mi- 
queas, dos, y Zacarías, una. b) Nuevo Testamento: a S. Mateo, treinta 
y seis veces; a S. Marcos, cuatro; a S. Lucas, veinte; a S. Juan, 
nueve; los Hechos de los Apóstoles, once; a los Romanos, ocho; la 
I Carta a los Corintios, ocho; la 11, dos; la de los Gálatas, cuatro; 
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la de los Filipenses, dos; la de los Colosenses, dos; la 1 de los Tesa- 
lonicenses, una; la I de Timoteo, dos; la de Tito, una; la de los 
Hebreos, seis; la de Santiago, dos; la 1 de S. Pedro, cuatro; la II, 
una; la I de S. Juan, trece, y el Apocalipsis, cinco. Como se ve, en 
el Viejo Testamento obtienen la primacía el 111 y IV de los Reyes; 
y en el Nuevo, S. Mateo y S. Lucas. 

Muy varia es la naturaleza de todas estas citas escriturísticas. La 
mayoría sirven de mera comprobación de las afirmaciones gratuitas 
del lautor. Pero hay algunos textos que penetran en la esencia misma 
de la obra; son como el cañamazo sobre el que se teje este policromo 
y delicado tapiz carmelitano. Tal ocurre con los versos 2-4 del ca- 
pítulo 17 del Libro 111 de los Reyes, donde Dios ordena a Elías es- 
conderse en el torrente Querit, que son el meollo de la vida carme- 
litana, eremítica y profética, que el tautor expone a lo largo de los ca- 
pítulos II - VIII. Igualmente, el texto de los versículos 41-44 del ca- 
pítulo 18 del mismo Libro III de los Reyes, en los que Elías con- 
templa la nubecilla como la huella de un hombre saliendo del Medi- 
terráneo y que pronto originó una copiosa lluvia, y donde el autor descu- 
bre el misterio mariano de la Orden y la vinculación definitiva de ésta 
a María, capítulos XXXIIl-XXXVI. Lo mismo podemos decir del texto 
de los versos 5-7 de dicho capítulo y libro de los Reyes, donde Elías 
aparece ejecutando la orden de Dios, y en los que nuestro autor ve al 
primer realizador y fundador de la vidla monástica, eremítica y pro- 
fética. 

Ya comprenderá el lector que para sacar de todos estos textos el 
autor de la Institución sus enseñanzas históricas y espirituales era ne- 
cesario forzar el sentido literal de los mismos. Y en esto nuestro es- 
critor no tiene escrúpulo alguno. Su ordinaria interpretación de la Es- 
critura es alegórico - mística de claro parentesco con la escuela orige- 
nista. Se mueve, pues, con entera libertad en los Libros Sagrados, 
y de ellos saca su doctrina espiritual y confirma sus afirmaciones his- 
tóricas más peregrinias. Y todo con la mayor naturalidad y sin asomos 
de duda alguna, 

Es claro que, además de esta fuente visible de las Sagradas Letras, 
otras invisibles o no tan claras discurren por los estratos más o me- 
nos profundos del Libro de la Institución de los primeros MOnjes. 
Ahora que no es tan fácil dar con ellas, y su prospección es muy pro- 
blemática. Por sistema, desconfiamos de las fuentes que sólo manan 
por la humedad de esporádicas coincidencias ideológicas. Es muy di- 
fícil señalar origen a esas furtivas venas de aguía. Sin embargo, la 
semejanza de la temática es tal entre la /gnea Sagitta, de Nicolás 
Galo, y el Libro de la Institución, que nos vemos obligados a dejar 
constlancia aquí de su parentesco e influjo. Pero, ¿quién influyó en 
quién? He aquí una incógnita muy interesante y fecunda, pero de no 
menos difícil despeje. Ante todo, debe preceder una detallada exposi- 
ción del sistema espiritual del fogoso General ermitaño, con cuyos 
datos se posibilite la comparación. Y es lo que haremos, D. v., en un 


próximo estudio. 
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DOCTRINA ESPIRITUAL 


Así analizadas las estructuras material y formal del Libro de la 
Institución de los primeros Monjes y las posibles influencias que pu- 
dieron modificarlas, creemos que es el momento de pasar a exponer 
su ideología ascético - mística, seguros de que el lector se halla con 
los elementos suficientes para comprenderla y valorarla conveniente- 
mente. Para darla una elemental sistematización científica, la libra- 
remos de la artificialidad escriturística, que la ahoga, y del abruma- 
dor peso histórico, que la oprime. De este modo, aparecerá ante los 
ojos del lector grácil y bella, como es en su ser doctrinal. 


1,—FINES DE LA PERFECCION RELIGIOSA. 


Al querer el autor de la Institución penetrar en la esencia intima 
de la vida carmelitana, se sitúa de un salto en su misma perfección; 
y, por el análisis de los fines de ésta, pretende descubrir los elemen- 
tos constitutivos de aquélla. 

Dos son los fines de la perfección monástica, eremítica y profét1- 
ca (8): pureza de corazón y experiencia mística de la divina presen- 
cia (9). 

El primer fin está en nuestras manos, ayudados de la divina gra- 
cia. Es fruto preciado del ejercicio constante de las virtudes y de la 
lucha sin cuartel contra todo lo que hay en nosotros de vicioso y des- 
ordenado. Entonces, la pureza de corazón, que es el sacrificio más 
agradable a los ojos del Señor, ha llegado a sus más finos quilates, 
cuando nos hallamos revestidos de la caridad perfecta, en la que se 
incluye toda virtud, y todas nuestrias faltas cubre (10). 

No ocurre lo mismo con el segundo fin de la vida eremítica. Es 
un don totalmenté gratuito de Dios, El Señor lo concede al alma pe- 
culiarísimamente. Así se explica que la naturaleza de esa experiencia 
mística sea absolutamente sobrenatural. Y consiste en que por ella 
el ermitaño goza, no sólo en la otra vida, sino también en esta mortal, 
de la jocunda presencia de Dios y del deleite de la gloria eterna (11). 


(8) «Cuius vitae, duplex dignoscitur esse finis: unus quidem, quem per laborem 
nostrum et virtuosum exercitium, divina adiuvante gratia, acquirimus. Hoc autem est, 
offerre Deo cor suum purum ab omni actuali sorde Peccatorum.» Ib., 1243. 

(9) «Alius autem huius vitae finis est, ex mero Dei dono nobis collatus: videlicet; 
non solum post mortem, sed iam in hac mortali vita, aliqualiter gustare in corde et 


O in mente, virtutem divinae praesentiae et dulcedinem supernae gloriae.» 
. 1243. 


(10) «Quem finem attingimus, cum sumus perfecti in charitate.» Ib. 


(1) «lam in hac vita, aliqualiter experiri seu mystice videre in corde virtutem 
divinae praesentiae, et gustare dulcedinem supernae gloriae.» Ib., 1244. 
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1. — MEDIOS DE LA PERFECCION RELIGIOSA. 


Así señalados los fines de la vida o perfección monástica, pasa el 
autor a explicar los Medios de que dispone el alma para alcanzarlos. 

Hay un medio general e imprescindible, que abre camino a la con- 
secución de laquellos fines, a saber: abrazar la vida profética y ere- 
mática. Cosa a todas luces lógica, teniendo en cuenta el punto de par- 
tida del autor, reiteradamente señalado en el presente estudio. 

Existen, además, los medios particulares. No para llegar al fin se- 
gundo —experiencia mística—, que no precisa medio alguno, al ser 
totalmente gratuito, «y sólo, sí, disposición conveniente. Es decir, que 
una vez que el Carmelita haya alcanzado la pureza de corazón con 
el amor perfecto o caridad, Dios lo abrevará en las puras lguas de 
deleites que saltan a la vida eterna. Esos medios, pues, se refieren 
al fin primario de la vida monástica, o pureza de corazón. El autor 
señala cuatro, que llama también grados de la perfección monás- 
tica (12). 

a) El primer grado de la perfección monástica es la renuncia de 
los bienes y alejamiento de la patria y familia. — Es el primer paso 
que debe dar el alma para llegar la ser perfecto ermitaño: dejar pa- 
dres, hermanos, esposos, parientes, amigos y bienes. En dos palabras: 
familia y patria. Y no basta hacerlo con la intención y afecto —«que 
ya sería mucho—, sino que se trata aquí de un abandono físico 
y real. Y esto por tres razones: primera, porque el corazón del hom- 
bre se apega fácilmente a lo que ordinariamente trata con gusto; se- 
gundo, porque mientras se poseen riquezas, ellas mismas encienden 
la llama voraz de su acrecentamiento y engendran la preocupación 
creciente por su posible pérdida, y tercera, finalmente, porque el que 
se ve obligado a administrar cuantiosa hacienda o bienes en general, 
se ve constantemente afligido bajo el peso de incesantes cuidados, que 
le cierran el camino no sólo de la perfección, sino aún el del cum- 
plimiento de los mandamientos de Dios. Por eso, el ermitaño, si 
quiere ser perfecto y vivir cumplidamente la vida monástica, debe 
alejarse de los bienes perecederos de este mundo, abandonándolo todo 
de corazón y de obra, hastla la misma posibilidad de poseerlos. 

Este medio es tan importante, que el A. llega a llamarlo «el ca- 
mino más fácil y seguro para llegar a la perfección profética y para 
entrar en el reino de los cielos» (13). 

b) El segundo grado de la perfección monástica «es la renuncia 
a la propia voluntad y Sujeción de las inclinaciones de la carne. — 
Triunfante el monje de los enemigos exteriores: parientes, bienes, et- 
cétera, que le cerraban el paso a la perfección eremítica, descubre en 
seguida otros enemigos, más peligrosos aún, él mismo. Porque el er- 


(12) «Ad primum autem horum; scilicet, puritatem cordis; pervenitur per laborem 
et exercitium virtuosum, divina gratia adiuvante... His namque quatuor gradibus, ad 
culmen propheticae perfectionis conscendens et ibi de Torrente bibes.» Ib. 

(13) «Quoniam facilior et tutior via ad perfectionem propheticam tendendi, et tan- 
dem ad regnum coelorum perveniendi; est ista.» Ib., 1245. 
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mitlaño, como todo hombre, lleva en lo más profundo de su ser la raíz 
de todo pecado, el pecado original. Por él, siente a su voluntad rebe- 
larse a las prescripciones de la razón, y a su carne, reventar en pa- 
siones incontenibles y nunca saciadas. Por eso, el monje someterá su 
voluntad a los mandatos de un Superior, domándola con la justicia 
y el temor santo de Dios. Y a la carne, enyugará a las leyes del es- 
píritu con las correas de una dura y continua penitencia. Y al joven 
anacoreta, el experimentado A. le presentla toda su doctrina de abne- 
gación en este símil impresionante: Fíjate en un crucificado. No pue- 
de moverse. Exclusivamente, depende de su crucificador. Ni la sen- 
sualidad, ni la soberbia, ni+la envidia, etc., le excitan. Ni el presente 
ni el pasado le interesan yla. Sólo el abocamiento trágico a un futuro 
inminente. Prácticamente, pues, está ya muerto: «Así, tú, clavado en 
el santo temor de Dios, debes de estar muerto a cuanto acabo de de- 
cirte y debes tener fija tu atención adonde en cada instante esperas 
que vas a entrar» (14), es decir, en la perfección religiosa. 


En consecuencia, es el monje el crucificado de Cristo, porque por 
doquier lleva la carne crucificada, con sus vicios y concupiscencias; 
en todas partes representa la mortificación cristiana en su cuerpo, 
a fin de que la vida de Jesús se manifieste igualmente en su Carne 
mortal. Sólo cuando el ermitaño llegue a transformarse en la vida de 
Cristo, conseguirá la gloria sobrenatural, Cristo glorioso y triunfante 
en él (15). Entonces ha llegado a la cumbre de la perfección profética. 
De este modo, un poco inesperado, el venerable A. incorpora a su 
sistema espiritual el elemento cristológico, cortado verticalmente de la 
cantera paulina (16). 

c) El tercer grado de la perfección monástica es la soledad. y la 
castidad. — Planteada la lucha contra sí mismo, el anacoreta descubre 
en su carne corrompida tendencias aviesas y horribles, contra las cua- 
les, si quiere vencer, debe de esgrimir nuevas armas, suficientemente 
eficaces para domeñarlas. Estas son la soledad y la castidad. En rea- 
lidad, este medio lo había ya tocado el A., pero no con la suficiente 
detención. Y, sin duda por eso, dada su importancia, vuelve sobre él 
de nuevo. El religioso debe de vivir solo, en lugar apartado y desér- 
tico, llorando siempre sus pecados. Primero, porque eso «es cumplir 
con la obligación del morije» (17), ya que, etimológicamente, eso quiere 
decir «monje», solitario y triste. Su misión es morar siempre en estre- 
cha soledad y llorar los pecados propios y ajenos. Y segundo, porque 
si el religioso en la soledad apenas logra mantener en plaz el reino 
violento de su carne, ¿qué sería si se fuese a las ciudades, donde todos 
los vicios campean a sus anchas y los incentivos sensuales inficionan 
el ambiente? De ahí que el verdadero monje busque siempre la so- 
ledad recóndita y en ella guarde un inviolable silencio. Porque, «co- 
nociendo tu fragilidad y lo quebradizo del vaso que llevas, debes de 


(14) «Ita quoque; te timore Domini confixum, oportet his praemissis ib 
esse defunctum; illic tantum, oculos nimae tuae habendo defi ue pes 
singulis momentis intraturum.» Ib., 1246. e es 

(15) Ib. 

6 Col 3, 31-4. 

(17) «Inde itaque dictus est monachus, quasi singulari istis; ili 
aliorum peccata, solitarius lugens.» BVP., 1246 OS 
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tener miedo a tropezar en la ciudad y chocar, y entonces quizá caigas 
y te rompas. Siéntate, pues, solo y callado, porque bueno es guardar 
en silencio la salud que viene de Dios» (18). 

En la raíz misma de la soledad profética hay una exigencia de 
castidad total, de virginidad. Y no porque el matrimonio sea un mal 
o porque el cristiano no pueda loablemente buscar «un refugio en la 
mujer» (19), sino, simplemente, porque el monje aspira a un bien ma- 
yor, a la perfección monástica. 


Con esta ocasión, y fuera del rigor lógico de la exposición, el A. es- 
tablece otro de los principios básicos de su espiritualidad, a saber: 
«Es conveniente Separarte de los que te impiden entregarte totalmen- 
te a Dios €n vida perfecta» (20). Y este otro: «El cuidado de este mun- 
do y el engaño de las riquezas ahogan la palabra de Dios e impiden 
al alma amar a Dios con todas sus fuerzas» (21) Ambos exhalan pu- 
rísimas esencias evangélicas. Como, pues, la mujer divide el corazón 
del varón, debe éste, si aspira a la perfección profética, mantenerse 
alejado de toda mujer, para así consagrar todas sus fuerzas al servicio 
del único Señor. Por otra parte, la misma lucha que el religioso tiene 
planteada contra su carne lo exige también. En efecto, la carne des- 
encadena contra el espíritu una guerra total y sin cuartel. Pues el es- 
píritu debe responder con otra guerra igual, si no quiere sucumbir. 
Declararla sólo parcialmente es ya declararse derrotado y, en defini- 
tiva, su víctima. Por eso, el verdadero anacoreta ceñirá sus lomos con 
una castidad perfecta. 

d) El cuarto grado de la perfección monástica es la caridad per- 
fecta y huída de los vicios. 

Si el monje ha vencido a los enemigos que están fuera de él: fa- 
milia, patria, bienes, etc., por la renuncia absoluta y soledad y ha 
triunfado de sí mismo por la obediencia y mortificación, ya no le que- 
da más que un objeto, en quien volcarse, Dios. Es, pues, la caridad 
el último peldaño de esta mística escala de la perfección religiosa. 

Para encarecerla convenientemente a sus discípulos, el A, establece 
los siguientes principios estéticos, de claro parentesco platónico: 
1.) toda criatura, aunque sea perfecta y hermosa en su género y es- 
pecie, cuando se la compara con otra mejor, es fea e imperfecta; 
2. cuando la superior se mezcla con la inferior, evidentemente, sale 
perjudicada la primera y gananciosa la segunda; 3.% el hombre es el 
ser más perfecto del cosmos; 4.” cuando, pues, el hombre se apega 
al goce de las criaturas, pierde su dignidad y realeza y empequeñece 
su corazón. La lógica ilación de estos principios nos da la conclusión 
de que el hombre sólo puede ir a Dios, único superior a él y su causa 


eficiente y final (22). 


(18) «Quippe sciens imbecillitatem tuam et vas fragile quod portas; timere debes 
in urbe offendere, ne inter turbas impinguas et corruas atque frangaris. Sedebis ergo 
solitarius et tacebis... etc.» Ib., 1247. , 

(19) «Quia expedit ad tuam propheticam perfectionem, ut vita absconsus et divi 
sus sis ab humano consortio, quod etiam mulieri non iungaris coniugio.» Ib. 

(20) Ib. 

(21) «Sollicitudo vero Seculi istius et fallacia divitiarum, suffocant verbum Dei; 
ac, per hoc, impediunt animum ne perfecte diligat Deum.» Ib. 

(22) «Omnis enim creatura, licet in suo genere sit munda, superiori tamen com- 
parata, redditur turpis et inmunda... Ego autem feci tam excellentis naturae hominem, 
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El monje, por su mismo llamamiento, debe realizar esto mismo, 
que es un quehacer de todo hombre. Pero de un modo perfecto y ex- 
haustivo. Y entonces lo será, cuando su caridad igualmente lo sea. 
En consecuencia, el ejercicio de la caridad tiene sus grados: el pri- 
mero es no amar a ninguna criatura más que a Dios; el segundo, no 
amar la nadie tanto como a Dios, y el tercero, amar a Dios sobre todas 
las cosas y únicamente, con todo el corazón, con toda el alma, con 
toda la mente, con todas las fuerzas. Subido este banzo, el anacoreta 
ha llegado a la caridad perfecta y, por lo mismo, a la perfección mo- 
nástica (23). 

La simple lectura de esta sintética exposición nos traen a la me- 
moria páginas conocidas de la Subida, de S. Juan de la Cruz (24). Su 
parecido es tan grande, que talgún sanjuanista ha pensado en una in- 
fluencia del ignorado autor de la Institución en el Autor Místico, no 
obstante que no lo cite (25). Nosotros creemos que quizá se pueda 
explicar esa influencia por el hecho sencillo de que ambos bebieron 
su doctrina en la fuente superior de la Sagrada Escritura, como lo 
prueban los mismos textos escriturísticos taducidos por ambos autores. 

La caridad tiene dos vertientes: por la una, el hombre sube 
a Dios; por la otra, desciende a sus semejantes. Y entre ambas no 
existe solución de continuidad: no se puede ascender a Dios con el 
amor, si con el mismo no se baja al prójimo; mutuamente, pues, se 
inducen, Por talgo, el precepto de la caridad a Dios es el primero; y el 
segundo, el del prójimo. Pero hay que amar a nuestros semejantes 
con verdadero amor, que consiste en buscar siempre el bien para la 
persona amada. Y el A. da este bello consejo práctico: «Debes amar 
y portarte con tu prójimo haciendo lo que contribuya a traerle al bien, 
si aún fuere malo; y lo que le ayude a perseverar en el bien, si ya 
es bueno» (26). 

Cúpula de todo este bello y sólido edificio de la caridad es la idea 
de que el ermitaño debe amar a Dios por Dios mismo, y a sí y al pró- 
fimo, igualmente, por Dios. Y la razón es clara cuanto profunda: lo 
que se ama por sí, se ama porque en ello se pone el fin, la felicidad 
última y hasta la esperanza de conseguirla. Pero resulta que ninguna 
criatura puede ser fin último del hombre; luego a ninguna se la 
podrá amiar por sí misma. De este modo, el anacoreta ama a su pró- 
jimo y a sí mismo, porque son imágenes de Dios, maravillosos reflejos 
de su actividad trinitaria. Es Dios mismo espejándose en el ser ra- 
cional. Y, por lo mismo, es a Dios lo que se ama en el hombre. ¿Puede 


quod eum constitui universae Creaturae praesidem: quamobrem, licet Creaturae sint 
mundae in suo genere; humana tamen corda cadunt a sua dignitate et sordescunt, in 
Creaturarum fruitione.» BVP., 1248. 

(23) «Si enim quicquam aliud amas plus quam me; iam non me diligis ex toto 
corde... Sed et, si quicquam aliud tantum amas, quantum me; nondum me diligis ex 
toto corde tuo: nec es in Charit; scilicet, in charitate. Si enim, toto corde tuo, me 
diligeres; quantumcumque anima tua et caetera omnia esent tibi cara, eis omnibus 


dilectionem meam praeferres; et, cuncta quae cor tuum ab ea abducerent, protinus 
respueris et odio haberes.» Ib. 


(24) Sub. 1, 4-5. 
(25) CRISÓGONO DE JESÚS SACRAMENTADO, O. C. D., San Juan de la Cruz, su obra 


científica y su obra literaria. 1. Introducción. Avila, 1929; La Escuel ¿sti arme- 
litana. Avila, 1930, p. 38-42, : eiii Nas 


(26) «Quapropter, hoc in Proximo amare et operari debes, per quod iustus fiat; 
aut per quod iustus permaneat, si bonus est.» BVP., 1249. 
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haber nada más bello y digno de nuestro amor? «Si lo has compren- 
dido bien, ves cómo debes amar a Dios por Sí mismo; y. a ti, no por 
ti mismo, sino por Dios. Y estando obligado a amar al prójimo como 
a ti mismo, debes, ciertamente, amarlo, no por él ni aun por ti mismo 
sino por Dios. ¿Y qué otra cosa es esto Sino amar a Dios en. el pró- 
jymo?» (27). 

Este es el aspecto positivo de la caridad. Pero el A. le contrapone 
el negativo, o huída de los vicios. El monje, cuanto más ame a Dios 
mejor se librará de los pecados y de la posibilidad misma de caer 
en ellos. Porque la caridad es un medio general para extirpar los vi- 
cios y enfrenar las pasiones. Pues por algo se dijo que la caridad 
perfecta cubre o borra todos los pecados (28). 


DIOS A LA VISTA 


Cuando el anacoreta ha conseguido esta perfecta caridad por los 
cuatro medios indicados, ha llegado al primer fin de la vida monás- 
tica, O pureza de corazón. Alcanzado éste por el amor de Dios, el se- 
gundo fin de la vida profética, o experiencia mística, está a su vista. 
Dios, generoso siempre, no tardará en acudir a la cita, El A. lo afirma 
categóricamente: «Cuando hayas llegado a vivir con perfección este 
fin de la vida profética, monástica y eremítica, y estuvieres de este 
modo escondido en Carit, o sea sumergido en la caridad perfecta, en- 
tonces beberás allí del torrente, porque en esta íntima unión, que 
ya has llegado a tener Conmigo, te daré a beber a ti y a tus hermanos 
del agua de la vida de aquel torrente a que se refería el Profeta cuan- 
do, hablando conmigo, decía: Les harás beber en el torrente de tus 
delicias» (29), 

No desciende el A. a explicarnos la naturaleza de esas divinas ex- 
periencias en el fondo del alma anacorética, ni menos su número, 
variedad o especies. Lo deja en esa formulación general y vaporosa 
que hemos recogido. Pero la constancia del hecho místico en la vida 
del ermitaño perfecto no se puede negar. Da sensación de un temor 
reverencial ante ese abismo sin fondo de las experincias divinas en el 
alma. Y quizá por eso se contenta con revolotear, cual grácil mari- 
posa, alrededor de esas realidades estupendas. Sin nunca posarse en 
ellas. En cambio, repite una y otra vez al monje que puede fácil- 
mente perderlas con la menor infidelidad al Señor. Basta un acto de 
77 «Ergo, si liquide advertes; Deum debes diligere propter seipsum; te vero, 
non propter te sed propter Deum; cumque debeas diligere Proximum tuum sicut teip- 
sum, debes utique eum diligere non propter se nec propter te, sed propter Deum.» Ib. 

(28) «Sed tantum minus Charit; id est, charitas tua; operit peccata: et, est contra 
Jordanem; id est, contra peccatorum descensionem; quanto minus Deum et Proximum 
diligis: quoniam maior dilectio, maiorem meretur remissionem peccatorum... etc.» Ib. 

(29) «Cum ergo ad hunc finem monasticae ac prophetalis vitae eremiticae perve- 
neris; et ita in Charit (scilicet in Charitate) absconditus fueris; tunc, ibi de Torrente 


bibes, quia in hac tam perfecta cognitione tua ad me, potabo te et sodales tuos illo 
Torrente de quo, Propheta mihi loquens ait; Torrente voluptatis tuae potabis eos.» 


Ib., 1251. 
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propia voluntad, la más mínima concesión a la sensualidad, el más 
pequeño afecto a los bienes terrenos, para que se seque este torrente 
de celestiales dulzuras. «Cuando domina el calor del sol, el torrente se 
seca pronto; y también. estas delicias espirituales se secan y desapa- 
recen del espíritu del profeta cuando se aviva la sensualidad» (30). 

Por lo tanto, aunque la experiencia mística nunca deja de ser un 
don absolutamente gratuito de Dios para el A., sin embargo, él es- 
tablece una cierta dependencia, no de su esencia estructural, sino de 
su esencia dinámica de la fidelidad del ermitaño a Dios, a los medios 
antes establecidos para llegar a la pureza de corazón, fin de la vida 
profética. Por eso, afirma: «Porque por amor de Dios y, para unirte 
con el mismo Dios, con corazón limpio sales del mundo y del trato con 
los hombres y te haces digno de que el Señor te haga gozar con abun- 
dancia de Su divina. Comunicación, y hasta de que te revele, a veces, 
verdades ocultas y futuras. Entonces serás colmado de inestimables 
delicias acerca de Dios y será fortalecida la fuerza de tu inteligencia 
para que puedas contemplar a Dios, según tu deseo, sin que pueda 
estorbártelo nadie» (31). 

Existe, en consecuencia, para el A. una misteriosa trabazón entre 
los dos fines de la vida monástica. Quebradiza es verdad, como que 
descansa en la absoluta gratuidad de Dios y en la falible fidelidad 
del hombre. Pero es lo suficientemente consistente para establecer un 
sentido de continuidad entre tambos, ya que de hecho Dios actúa en 
ese sentido y se comunica así a los anacoretas fieles. 


MEDIOS PARA PERSEVERAR EN LA PERFECCION 
DE LA VIDA EREMITICA 


Llegado el Monje a la perfección profética, ¿tiene que hacer algu- 
na cosa más? Sí, perseverar en ella. Que, en cierto modo, es aún más 
importante que comenzarla y conquistarla. ¿De qué medios se val- 
drá para ello? El A, señala estos cuatro: mortificación continuada, 
meditación de la vida y enseñanzas de los Profetas, humildad pro- 
funda y esperanza en Dios. Los dos primeros son, principalmente, 
para mantenerse el anacoreta en el primer fin de la vida monástica; 
los otros dos, para el segundo. 

Jamás piense el ermitaño que porque se haya llegado a la pureza 
de corazón y se sienta zambullido en ultraterrenos deleites, puede cru- 
zarse de brazos. Pues, por una parte, el hombre viejo nunca acaba 
de morir, y así, sin cesar, engendra pasiones; y por otra, la divina 
contemplación sufre eclipses; sea porque así Dios lo permite o porque 
el cuerpo flaco no las puede soportar. Además, en el momento mismo 

(30) «Sed, sicut Torrens, orto Solis ardore, cito arescit; ita dapes illae spirituales, 
orta carnis cupiditate, mox a mente Prophetae descendunt et torrescunt.» TOJELADZ: 

(31) «Quia enim, propter charitatem Dei, Mundum: et consortia hominum relinquens 
ut puro corde Deo inhaereas; mereberis divino colloquio abunde perfrui, ita ut occulta 


et futura interdum revelentur tibi a Deo. Tu ergo super omnipotentem delitiis inaes- 


timabilibus afflues, et elevabis ad Dieum libere contemplandum faciem mentis tuae.» 
'BVMBESIIZOZ: 
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que goza de ella, nota claramente que sus deleites no son su fin 
último, pues esa contemplación sabrosa está pidiendo la visión facial 
de Dios, en la que 'aquél consiste. 

El anacoreta que ha llegado a beber del torrente de las bondades 
de Dios, guárdese bien de engreirse, pues ello le precipitaría irremi- 
siblemente en el abismo del mal. Y, sin duda, para que no caiga en 
él, Dios le priva de cuando en cuando de las delicias de la contempla- 
ción, aprovechándose de la fragilidad de su vaso de barro. «Cuando tú 
llegares a la perfección profética y vivas ya con perfección el fin de 
la vida monástica y eremítica y se te dé a beber del torrente de mi 
delicia, no te engrías porque gustas de tanta dulzura; sentirás que de 
repente desaparece por algún tiempo a causa de la flaqueza y miseria 
de tu cuerpo» (32). 

Ante esta pérdida dolorosa, cuide el ermitaño de no desfallecer, ni 
menos abajarse a ningún bien creado, antes yla negado. Persevere en 
humildad y esperanza y meditación llorosa de las miserias humanas, 
llegando así a un conocimiento perfecto de su radical nulidad e in- 
suficiencia. Pues para eso permite el Señor esas pruebas. Y tanto más 
ha de gemir confiadamente cuanto más tardare la divina consolación. 
«Si no volviere a gustar pronto de aquella suavidad de Su dulzura, ya 
antes probada, será para que te des cuenta primeramente de que si 
llegaste a gustar de tan inefable dulzura, no fué por tus méritos, sino 
por la benignidad mía; y en segundo lugar, para que la desees con ma- 
yor vehemencia y, acrecentando el deseo, te prepares mejor para po- 
derla conseguir» (33). 

Además, en este estado de perfección monástica, el monje tiene 
otro quehacer importantísimo frente al primer fin de la misma, o pu- 
reza de corazón: conservarla y acrecentarla, ya que el hombre nunca 
está lo suficientemente puro ante los ojos de Dios en esta vida, que 
no pueda crecer en pureza. Y, ¿cómo lo conseguirá? Con una ininte- 
rrumpida mortificación en la secreta soledad que logre mantener siem- 
pre a raya las aviesas inclinaciones de la carne. Luego, letr y me- 
ditar lasiduamente las Sagradas Escrituras; en especial, los celosos 
Profetas, inspirados antecesores del ermitaño, pues su vida y ense- 
ñanzas son el manjar más nutritivo, que le robustecerá en esa lucha 
despiadada por guardar la pureza de corazón. Y, finalmente, para 
atrincherarse bien en aquellos dos fines de la vida profética y ere- 
mítica contra los asaltos de cualquier enemigo, venga de los cuarteles 
del mundo, del demonio o de la carne, orar; orar mucho, siempre 
y bien, con humildad, fervor y esperanza. «Por estas dos razones, de 
no poder ver claramente mi rostro y de no poder permanecer largo 
tiempo en aquella gloriosa contemplación de dulzura por la flaqueza 
de tu cuerpo corruptible, si quieres perseverar en la perfección, debes 

(32) «Tu ergo, fili mi; cum ad perfectionem propheticam et finem monasticae 
vitae eremiticae perveneris, et de Torrente meae voluptatis biberis; repente, ab ea, ad 


tempus removeberis propter fragilitatem et corruptionem tuae carnis. Cave ergo tunc, 
ne de perfectionis tecto descendas tollere aliquid ex his quae renuntians abdicasti.» 


Ib., 1253. 

(33) «Nam si ad illam dulcedinis meae praegustatam suavitatem non confestim 
reducaris, hoc ideo fiet: primo; ut scias, te non ex tuis meritis sed ex mea gratia ad 
illam suavitatem prius pervenisse; secundo; ut ardentius eam desideres, et multipli- 


cius desiderando capaciur reddaris ad eam adipiscendam.» Ib., 1254, : 
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Suplicar a Di0s con gemido diciéndole: ¡Dios mío, Dios mío! A Ti as- 
piro y me dirijo desde que apunta la aurora. De Ti está sedienta el 
alma mía. ¡Y de cuántas maneras lo está también este mi cuerpo! En 
esta tierra desierta e intransitable y sin agua, me pongo en tu pre- 
sencia, como si me hallara en el Santuario, para contemplar tu poder 
y la gloria tuya» (34). 

Esta bella y sentida oración del A., tomada de la Sagrada HEescri- 
tura, podría ser el broche de oro de este tratado espiritual del Libro 
de la Institución de los primeros Monjes, Pero su venerable compo- 
sitor no podía descansar aquí. Más que por exigencias de su sistema 
espiritual, por las de defensa del título de la Orden, tan controverti- 
do, de HERMANOS DE La BIENAVENTURADA VIRGEN MARÍA DEL MONTE CAR- 
MELO y de la forma del Hábito mismo de la Orden. Este santo escri- 
tor estaba transido de amor a María y a su Hábito, y quiso incrus- 
tarlo en su mismo edificio espiritual, aunque, en rigor científico, 
éste estuviese ya terminado, en dos como apéndices de su famoso 
Libro. 


MARIA EN LA PERFECCION PROFETICA 


Cuanto de sólido y universal tiene el sistemíáa espiritual, arriba, ex- 
puesto, no obstante la intención de su autor de restringirlo a la vida 
carmelitana, tanto tiene de endeble y particularista su doctrina es- 
piritual mariana. Hela taquí sintetizada en los siguientes puntos: 

1.2 Existió una visión profética de la nubecilla, que vió Elías al- 
zarse del mar Mediterráneo, cuando se hallaba orando sobre las ci- 
mas del Carmelo. En ella, Dios reveló al Profeta los grandes misterios 
marianos, a saber: a) nacimiento de una Niña limpia y libre de todo 
pecado desde el vientre de su madre; b) fecha de su aparición en el 
mundo; c) esta Niña abrazaría la perpetua Virginidad, como lo hizo 
Elías, siendo Ella la primera entre las mujeres en guardar castidad, 
como Elías lo fué entre los hombres; d) Dios, uniendo su naturaleza 
divina a la hum'iana, se haría hombre en el seno de aquella Virgen. 
Estos grandes misterios marianos, Elías se los reveló a los principa- 
les de sus discípulos, quienes los transmitieron de generación en ge- 
neración, viviendo los miembros del Santo Instituto Profético de su 
esperanza (35). 

(34) «Hac itaque duplici ratione; quia sanctam faciem meam non poteris clare 
cernere, et quia oppressus corrupti vili corpore, non valebis diutius degustare, nec per- 
manere in illa gloriosa dulcedinis contemplatione; orabis tunc, si vis in perfectione 
perseverare, et dices incipiens gemere: Deus meus ad te de luce vigilo, sitivit anima 
mea in te; quam multipliciter tibi caro mea, in terra deserta, invia, et inaquosa, sic in 
sancto apparui, ut viderem virtutem tuam et gloriam tuam.» Ib., 1253. 

(35) «Quid autem sacramenti rerum futurarum, praeter historiam, visio illa in- 
trinsece contineret; et quod jugis mysterii, Deus, Heliae (tune statim prono) per ea 
portenderet, dignatus fuit Helias aperire: non palam, hominibus; sed secretius, con- 
sortibus. A quibus traditum, tenemus; Deum sub figurata visione revelasse tune Heliae, 
quatuor magna mysteria, quae per ordinem explicabo. Primo quod quaedam Infantula 


DefosrStun quae ex utero matris suae ab omni peccato munda egrederetur... etc.» 
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2. Al nacer la Virgen de Joaquín y Ana, fué inmediatamente re- 
conocida por los Hijos de los Profetas, estableciéndose entre ambas 
partes íntimas relaciones, ya en Jerusalem, ya en Nazareth, tan ve- 
cino al Carmelo, alimentándose ellos de sus maternales enseñan- 
zas (36). 

3.2 Por ellas, fácilmente reconocieron en su Hijo Jesús al Reden- 
tor del mundo, haciéndose poco a poco sus discípulos. Su conversión 
total se consumó en las primeras predicaciones de S. Pedro, siendo 
desde entonces sus mejores coadjutores de los Apóstoles. Desde ese 
mismo momento, de un modo especial, se dedicaron a dar culto a la 
Virgen Santísima, tomándola por Patrona de su Instituto. Como a tal, 
sobre su famoso Semnion, o Sinagoga, le construyeron una Capilla en 
el año 85, lugar recibido de Elías y alzado a la vera de su misma 
Fuente sobre el Monte Carmelo. Es el primer templo que la Señora 
tuvo en la tierra. Y Ella se constituyó de este modo en centro de la 
formación espiritual de los Carmelitas, ya que en dicha Capilla se 
reunían diariamente los monjes para dedicar sus lalabanzas a Dios 
y a la Madre Virgen (37), y tratar de los negocios de la Orden. «Desde 
ese tiempo, se reunían siempre estos religiosos en esa Capilla a enco- 
mendarse a esta Virgen y a rezar todos los días en las siete horas ca- 
nónicas a esta Virgen y a Su Hijo, con fervorosas oraciones, súplicas 
y alabanzas. En la Capilla, se reunían para hacer con sencillez las 
exhortaciones y mutuas instrucciones espirituales y para estudiar el 
modo de salvar las almas» (38). 

4. El Carmelo es el monte de la circuncisión o de la virginidad. 
Elías fué el primer hombre que la practicó de por vida, y, a su imi- 
tación, los miembros de su Instituto Profético. La Virgen Santísima, 
a imitación de Elías, pues antes ninguna mujer había prometido se- 
mejante cosa, guardó siempre perfectísima virginidad. Y así se esta- 
bleció un parentesco y hermandad entre los ermitaños Carmelitas 
y la Señora (39). 

Y concluye, triunfante, el A.: «Esta es la razón por que, aun los 
extraños a la Orden, les llamaron en lo sucesivo Hermanos de la Bie- 
naventurada Virgen María del Monte Carmelo» (40). 

He aquí la espiritualidad mariana del Libro de la Institución de 
los primeros Monjes. Es una flor olorosa que brotó en un árbol, por 
el que no logró discurrir la savia histórica. Por eso, si el árbol se 
secó, ya que hoy la crítica no admite las gratuitas aseveraciones del 


(36) «A quo, sicut dictum est, aetas una incepit, fuerunt docti Professores huius 
religionis, in Hierusalem a summo templi Pontifice, quod beata Maria virginitatem Deo 
servare proposuerat ad exemplum Heliae...» BVP., 1284. 

(37) «Et in memoriam visionis de ortu uius virginis praeostensae sancto Prophe- 
tae Heliae, sub specie nubeculae ascendentis de mari in Carmelum; monachi praedicti 
anno Incarnationis Filii Dei octogesimo tertio, diruentes eorum Sennion antiquum, 
aedificaverunt huic primae virgini Deo dicatae capellam quandam in montem Car- 
meli iuxta fontem Heliae... etc.» Ib., 1287, e 

(38) «Ubi Professores praedicti, seipsos huic Virgini commendantes singulis diebus 
in septem horis canonicis, ad effundendum dictae Virgini et eius Filio sedulas preces 
et supplicationes atque laudes, etiam tunc semper convenerunt. Ibique de verbo divi- 
no, culpisque vitandis et animarum salute procuranda humili colloquio ad invicem con- 
tulerunt.» Ib., 1288. 


(39) Ib., 1284, 1285. h AR ] 4 
(40) '“«Et propterea caeteri etiam ab eorum religione externi, eos deinceps fratres 


beatae Mariae virginis de monte Carmelo semper appellaverunt.» Ib 


2 
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piadoso A., la flor y su perfume quedan, embalsamando profundamen- 
te la rica espiritualidad carmelitana. 

La intención del A. en esta caprichosa exposición histórico - ma- 
riana es clara: justificar el lugar preeminente que en la Orden ocupa 
María; y, por lo mismo, el entonces discutido título de la misma de 
ORDEN DE LOS HERMANOS DE LA BIENAVENTURADA VIRGEN MARÍA DEL MoN- 
TE CARMELO. Si la crítica histórica niega que el desconocido A. consi- 
guiese su objetivo, una cosa evidenció: el hecho mismo del amor ex- 
traordinario del Carmelo a María y de María al Carmelo. 


SIMBOLISMO ESPIRITUAL DEL HABITO CARMELITANO 


El hábito es signo de la interna disposición del monje, cifra y com- 
pendio del fin del propio Instituto, y por él se conoce a sus seguidores 
o de la vida profética. Por eso, es el mismo que llevaron sus santos 
Fundadores. Y está cargado de un riquísimo contenido sobrenatural, 
que el ermitaño lo debe saber considerar y meditar constantemente, 
para que así lo sepa vestir con respeto y llevar con todo amor y decoro. 

1.2 La melota o saco. —Era una túnica de piel de animales sin 
curtir o de pelos de camellos o de otros animales, muy áspera y de 
gran mortificación para el cuerpo. En la antigúedad, la llevaban los 
secuaces del Instituto Profético. Pero luego, al servir más de irrisión 
que de edificación, se cambió por otra de lana burda, color ceniza 
O negro, / 

La melota simboliza por su aspereza la penitencia por los pecados 
y su dolor y arrepentimiento; por su color ceniza o negro, recuerda 
al hombre las grandes verdades de la corrupción y muerte, penas del 
pecado. «El m0nje debe tener presentes los dos para practicar la pe- 
nitencia, para que en la molestia del vestido áspero reconozca el pe- 
cado que cometió, y del cual tiene que arrepentirse y dolerse, y en 
el color de ceniza o negro de su hábito pese bien y méedite el juicio 
que merece, que fué de muerte, y no sólo de muerte temporal, sino 
de la eterna, que tanto debe temer» (41). 

2.2 La correa de cuero. —Con un cinturón de cuero tosco, debe 
el ermitaño ceñir su cintura. Sabido es que para los antiguos, los ri- 
ñones eran la sede de los placeres venéreos. Por eso, el sujetarlos 
con un material muerto tenía el alto valor representativo de mortifi- 
cación de ese foco intenso de las pasiones más violentas: «El hecho 
de ir con la cintura ceñida y de llevar la correa de piel alrededor sig- 
nifica que el monje debe rodearse de la mortificación en aquellas par- 
tes que son como la fuente de la lujuria; que esté la cintura externa- 
mente rodeada del cinto hecho de una piel muerta, expresa que en el 
(41) «Et idcirco, utrumque horum debet monachus adhibere ad poenitentiam; ut, 
in punctione asperae vestis, recognoscat quid per culpam fecit, de quo pungatur et 


doleat; Et, in colore vestis atramentario seu nigro, perpendat quid per iudicium: meruit; 
quíia mortem non modo temporalem sed aeternam, quam paveat.» Ib., 1289. 
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interior han de estar extinguidos totalmente los movimientOs sensua- 
les...» (42). 

3.2 El Escapulario - capucha. — Originariamente, era una prenda 
del vestido monacal que llegaba hasta la cintura, sin mangas y abier- 
a por ambos lados, para dejar los brazos libres para el trabajo. La 
parte delantera y la de atrás uníanse en los hombros. Luego se las 
unió en el cuello la capucha, para cubrir la cabeza de los rigores del 
frío y del calor. Con el tiempo, esta prenda llegó a ser muy impor- 
tante, de forma que ni de día ni de noche podía el monje despojarse 
de ella. 

No menor era su significado. Simboliza la obediencia que sin ce- 
sar debe de prestar el ermitaño a su Superior, estando siempre pron- 
to a ejecutar sus mandatos sin demora ni flojedad alguna. «Esta pren- 
da del hábito que el monje lleva continuamente sobre su cabeza y es- 
palda significa que el monje debe llevar siempre sobre sí, humilde 
y amoroso, el yugo de la obediencia y estar en todo sumiso a su Su- 
perior... El que esta prenda del hábito deje libres y Sin cubrir los bra- 
z0s y los lados del cuerpo, para estar más desembarazados para el tra- 
bajo, significa que el monje que la viste debe ser diligente en ejecutar 
la obra del Señor...» (43). 

4 La Capa blanca. —Se nota en seguida la preferencia del A. 
por esta parte del hábito carmelitano. Consistía en un manto blanco 
que cubría el resto del vestido monacal y bajabla desde el cuello hasta 
la mitad de las tibias; estaba abierto por delante y cerrado alrededor; 
estrecho por arriba y ampliamente dilatado por tabajo. Exactamente 
como lo llevaba Elías, que fué el primero que lo introdujo en el atuen- 
do monacal, y se lo dejó en herencia a Eliseo con su doblado espíritu. 

Su simbolismo no puede ser más bello y profundo: la perfecta. vir- 
ginidad en cuerpo y alma. Su escrupulosa observancia capacita al er- 
mitaño a vivir en sociedad con sus Hermanos. «El llevar la capa 
blanca significa que los monjes que han abrazado esta profesión deben 
guardar la pureza de sus pensamientos y deseos, junto con la pureza 
del cuerpo» (44). 

5.2 El báculo. —El A. no pudo encontrar esta última parte del 
atavío del monje en la vida de S. Elías. ¡Lo que es bien extraño, 
dado su extremado ingenio en hallar en el sentido místico de la Es- 
critura cuanto quiere! Quizá porque se lo ofrecía sin esfuerzo alguno 
la de S. Eliseo, discípulo del Profeta de Fuego. El hecho es que del 
ejemplo del famoso báculo de S. Eliseo prueba y justifica su empleo 
en el Instituto Profético. 

Y por cierto que el simbolismo que le atribuye es bien hermoso. 
Como el báculo sirve de apoyo del que lo lleva y con él se defiende 
de los obstáculos o enemigos que le asalten en su peregrinación, del 
(42) «Huius autem zonae habitu, non parvum est quod a monacho exigitur sacra- 
mentum. Lumborum eim accintio et arentibus zonae pelliceae, significat monachum 
debere mortificationem illorum membrorum circumferre, in quibus luxuriae seminario 
continentur... etc.» Ib., 1288. 

(43) «Per hoc autem, quod haec vestis, capite et spatulis ea onustis et opertis, 
iugiter a Monacho portatur; denota, Monachum debere semper jiugum  obedientiae 
super se humiliter ferre, et Superiori suo irrefragabiliter subiacere... etc.» Ib., 1290. 


(44) «Huius autem palii gestatio; significat, monachos istius professionis debere et 
puritatem mentis servare, et etiam sanctimoniam carnis custodire.» Ib., 1290. 
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mismo modo, el monje debe llevar siempre su báculo, que le defienda 
en el difícil viaje de la vida de los numerosos enemigos del mundo, 
demonio y carne, siendo la fe el poderoso cayado que los vencerá. 
«Llevar el báculo significa espiritualmente que el monje nunca ca- 
mine desprevenido entre los perros de tantas pasiones y vicios como 
le salen. ladrando, entre tantas bestias invisibles de espirituales ten- 
taciones... El monje, armado con la fe, debe resistirlas y alejarlas 
de sí» (45). 

Este es el Hábito del Carmelita, del anacoreta del Instituto Pro- 
fético, del que se consagra a la vida monástica, profética y eremítica. 
De materiales toscos y ásperos, pero de un trazado armónico y ele- 
gante, incluso por sus colores, atesora, en especial, un riquísimo con- 
tenido espiritual, que lo hacen sumamente 'amable e interesante. Casi 
una intuitiva representación del ser carmelitano. Por todo ello, se le 
perdonan con gusto al A. las arbitrarias suposiciones en que le hace 
descansar. 


CRITICA 


Así expuesta la doctrina espiritual del Libro de la Institución de 
los primeros Monjes, hora es ya de echar una mirada retrospectiva 
sobre ella, para valorarla convenientemente. ¿Qué juicio nos merece? 
O, mejor, preguntemos antes: ¿Qué influjo ha ejercido en la espiri- 
tualidad posterior? Claro está que en el plano estrictamente espiritual. 
Advierta, una vez más, el lector que deliberadamente separamos dicha 
espiritualidad de su controvertida temática histórica. Nuestro estudio 
se ha circunscrito a aquélla, como ahora nuestra crítica. 

1.2 Influjo en la espiritualidad posterior. — Para evitar confusio- 
nes en nuestro pensamiento, distingamos la espiritualidad posterior 
de: a) fuera de la Orden, y b) dentro de la Orden. 

a) Fuera de la Orden. —La doctrina espiritual del Libro de la 
Institución de lOs primeros Monjes no aparece incorporada a las co- 
rrientes espirituales de fuera de la Orden. Es totalmente desconocida 
de los grandes movimientos de la piedad cristiana (46). Los manuales 
mismos de Teología Espiritual no carmelitas la ignoran (47). 

b) En la Orden. — Hay que distinguir las tres clásicas épocas: 
Medieval, Moderna y Contemporánea. 

En la primera, la Orden del Carmen no tiene producción propia- 


(45) «Huius vero baculi gestatio, spiritualiter monet, Monachum nunquam debere 
inermem incedere inter tot oblatantium Concupiscentiarum et vitiorum canes, et inter 
tot invisibiles spiritualium Nequitiarum bestias... etc.» BVP., 1291. 

(46) P. POURRAT, La spiritualité chrétienne. 1-1TI. París, 1918-1921; M. ViLLeER-K. RAn- 
NER, Aszese und Mystik in der Váterzeit. Freiburg im Breisgau, 1939; M. J. RoueT DE 
JOURNEL-J. DuTILLEUL, Enchiridion Asceticum. Barcelona, 1947, 4.* ed.; cfr. además 
C. LraLine-P. DoYERE, Éremitisme.—I. En Orient.—II. En Occident, en «Dictionnaire 
de Spiritualité», vol. IV, part. 1.”, col. 936-982. 

(47) J. DE GuiBeErT, Lecciones de Teología espiritual. Madrid, 1953, p. 53-134; 
A. Royo Marín, O. P., Teología de la perfección cristiana. Madrid, 1954, p. 1-26; 
A. Lanz, S. J., Lineamenti di Ascetica e Mistica. Milano, 1958, 2.* ed., p. 234-237. 
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mente ascético - mística, lo cual es sintomático, tratándose de un Ins- 
tituto formalmente contemplativo. Hay, sí, algunas obras, no muchas, 
por desgracia, de carácter jurídico e histórico, que contienen, además, 
una doctrina ascético - mística, más o menos rica, verbigracia, la Re- 
gla de S. Alberto (s. XIII), la Ignea Sagiítta de Nicolás Galo (s. XIID, 
Expositio Mystica Regulae Carmelitanae de Juan Bacon (s. XIV), Vita 
Sanctorum de Nicola Calciuri (s. XV), De Patronatu B. Virginis Mariae 
de Arnoldo Bostio (s. XV), etc. Para poder medir el influjo que tuvo en 
todas estas obras u otras similares de dichos siglos, habría que fijar 
antes exactamente la fecha de composición del Libro de la Institu- 
ción, no sea que sea él el influído, en vez de ser el influidor. Pero 
una Cosa es cierta: que en todas esas obras, salvo error en nuestro 
examen, no hemos encontrado una cita expresa de la doctrina espi- 
ritual del Libro de la Institución, aunque sí repetidas coincidencias 
ideológicas. 

En la segunda, en el añoso árbol del Carmelo brota la rama es- 
pléndida de la Reforma Teresiana, quedando así la Orden dividida en 
dos: la Reforma Teresiana y la Antigua Observancia, vulgarmente lla- 
mados Carmelitas Descalzos y Carmelitas Calzados. En la primera ger- 
minó, como fruto sazonado de su vida reformada, una riquísima es- 
piritualidad. Pues bien, el Libro de la Institución no aparece citado 
ni en las Obras de Santa Teresa de Jesús, ni en las de S. Juan de 
la Cruz, ni en las de los grandes representantes de la Escuela. En la 
segunda, sus contados ascetas doctrinarios apenas echan mano de él 
para confirmar o robustecer sus puntos de vista, verbigracia: Juan 
de S. Sansón, León de S. Juan, Miguel de S. Agustín y Miguel de la 
Fuente. Anotemos que en esta época estalló la gran controversia so- 
bre las tradiciones carmelitanas e ipso facto el Libro de la Institución 
se convirtió en general arsenal de las mismas por su contenido histó- 
rico. Pero ya hemos repetido que esto no interesa a nuestro estu- 
dio (48). 

En la época contemporánea, la doctrina espiritual de nuestro A. 
tiene algo más de relieve en los autores ascéticos de la Orden. Pen- 
samos que como fruto de las investigaciones sobre nuestra historia. 
Algunos de ellos sienten verdadero entusiasmo por la discutida obra, 
hasta considerarla como fuente de la espiritualidad carmelitana, ma- 
nual de formación carmelitana que andaba en manos de todos los 
novicios por el siglo xvi, y el manjar preferido como lectura espiri- 
tual en la Orden desde el siglo xvi, especialmente desde que se im- 
primió en 1507 (49). 

2. Valoración personal. — El ideal de perfección eremítica que se 
propone en la primera parte de la Institución nos parece muy lo- 
grado y uno de los mejor expuestos en la espiritualidad cristiana. 


Y 


(48) De estos ascetas Carmelitas Calzados quizás el que más directamente trata te- 
mas de espiritualidad específicamente carmelitana sea el P. Miguel de San Agustín. 
Pues bien. en sus obras hemos encontrado tres citas de Juan 44, una de tipo doctrinal 
y las otras dos histórico. Cfr. Introductio ad Vitam Internam. Romae, 1926, p. 145, 
181, 182. 

(49) CRrIisóGoNO DE JESÚS SACRAMENTADO, O. C. D., San Juan de la Cruz, su obra 
científica y su obra literaria. 1. Avila, 1929, p. 36-37; Escuela mística carmelitana. Avi- 
la, 1930, p. 38-41; Compendio de Ascética y Mística. Avila, 1949, 3.* ed., p. 344; G. Wes- 
seLs, Pars Ascetica Regulae Johannis 44, en «Anal. Ord. Carm.» 3 (1914-16) 346. 
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Sobre todo, en su aspecto ascético. El místico apenas se roza. La ar- 
bitrariedad exegética oscurece en gran parte la obra. En su segunda 
parte —la mariológica—, el valor decrece grandemente, y las pocas 
ideas puramente mariológico - espirituales que toca, quedan ahogadas 
en las aguas seudohistóricas, desbordadas a capricho. Aún desmerece 
más la tercera parte, o simbolismo espiritual del Hábito de la Orden, 
pero tiene el mérito de haber acertado, en general, con un significado 
apropiado, , 

En cuanto al influjo en la Orden de la doctrina espiritual del Libro 
de la Institución de los primeros Monjes, lamentamos no coincidir 
con los autores tantes citados. Nos parece inadmisible hacer de esta 
obra el principal documento espiritual de la Orden, hasta hacerlo ro- 
dar entre las manos de los novicios. Si esto último se llegase a pro- 
bar, habría que atribuirlo a su elemento histórico y, en aquellos 
siglos, de exacerbadla controversia. Pero nunca por su elemento espi- 
ritual e ideal de vida. Primero, porque el modelo de vida religiosa 
que en la Institución se expone y defiende es carmelitanamente hete- 
rodoxo, ya que allí es de un cerrado eremitismo, y el aceptado por la 
Orden desde la Adaptación de S. Simón Stock es el cenobítico - men- 
dicante de contemplación y apostolado. Y resulta incomprensible, por 
lo irresponsable, que los Superiores dejasen circular con esa libertad, 
en la principal casa de formación, una obra que deforma el ser de la 
Orden. Segundo, porque son raras las ediciones de este libro y de 
difícil acceso (50), lo cual está en contra de su declantada populari- 
dad. Y tercero, no conocemos ninguna traducción de dicha obra al 
romance. Ultimamente, ya terminado el presente estudio, lo ha tra- 
ducido al español el P. Valentín de S. José, 1959, Avila - España; y lo 
htace, como él dice, porque «son escasas en demasía las ediciones de 
este libro y todas bastante antiguas y están en libros, o no maneja- 
bles, o que se encuentran en pocas bibliotecas, y €sto hace sean tan 
pocos los que lo han leído» (51). Todo lo cual confirma nuestra opinión. 

En conclusión, la doctrina espiritual del Libro de la Institución 
de los primeros Monjes es de gran valor en su conjunto y muy inte- 
resante en la evolución histórica de nuestra espiritualidad. De influjo 
siempre relativo 'en ella. Su entronque con la ideología, que se de- 
fiende en la Ignea Sagitta ¡parece evidente a primera vista. Pero esta 
última afirmiación merece estudio aparte. 

ALBERTO DE LA VIRGEN DEL CARMEN, O.C.D. 
Roma. 


(50) Conocemos las siguientes ediciones: 1507 en el Speculum Ordinis; 1589 en 
Bibliotheca Veterum Patrum, París, 1599; en Salamanca por el V. P. Tomás pe Jesús 
en sus Commentaria in Regulam Primitivam, y en 1617 en Amberes; 1643 en Bruselas 
por el P. P. WasteL; 1653 por Lezana en sus Annales: 1680 por el P, DANIEL DE LA 
VIRGEN María en sus Speculum Carmelitanum. El P. WesskeLs editó algunos capítulos, 
de marcado matiz ascético, en «Anal. Ord. Carm.», 3 (1914-1916) 347-367. Y esto es 
todo, que sepamos. Observe el lector: a) que las ediciones son de los siglos xvI y XVI, 
los de la desbordada controversia sobre las tradiciones carmelitanas; b) que aun en 
esos siglos se hacen sus ediciones en grandes colecciones y no en obra aparte, como 
parece exigir su decantada popularidad dentro de la Orden; «c) que desde el siglo xvi 
no se vuelve a editar hasta nuestros días, fuera de los fragmentos ascéticos del P. Wessels. 

(51) Un CARMELITA DEscALZzO, Libro de la Institución de los primeros monjes, 5. 
Avila, 1959. En realidad hubo ya un intento de editarlo en español en 1597 por Diego 
Martínez de Coria Maldonado, Córdoba, en su Crónica, pero no lo realizó completamente. 


LA ORACION MENTAL EN LA ESPIRL 
TUALIDAD DE LA VENERABLE MADRE 
MARIA ANTONIA DE JESUS, O. C. D. () 


La Oración mental, única de que se ocupa la M. María Antonia, 
puede decirse que es el tema fundamental de sus libros, La 4Auto- 
biografía y el Edificio Espiritual, lo mismo que la Autobiografía tere- 
siana y el Castillo interior, no son más que la descripción minuciosa 
del itinerario ascético - místico del alma en alas de la oración mental. 

Tomamos como base de este estudio el Edificio Espiritual. En otro 
lugar, hemos apuntado las razones que nos han movido a esta elec- 
ción (1). 

Digamos, tantes de nada, que la oración mental es para la autora 
el principio unificador de toda la fábrica del Edificio. Puede compro- 
barse en el esquema que reproducíamos en estas mismas páginas (2). 

Para la M. María ¡Antonia, que concibe la vida de oración, igual 
que su Madre Santa Teresa, como ejercicio de amor o trato de amistad 
con Dios (3), viene a tener la oración mental el mismo valor de la 
caridad teológica o del amor divino, principio formal de toda la vida 
sobrenatural. Algo así como el alma de la vida interior. Por eso, mide 
por ella, por la oración, la perfección misma del alma, en cuanto que 

(*) Cfr. REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 19 (1960) 164. Hemos de hacer constar 
que, por errór, se pone en el epígrafe mismo de nuestro estudio anterior como fecha 
del nacimiento de la Madre el año 1709, cuando en realidad la fecha exacta es 700. 


Este estudio, algo retocado y completado, forma el art. 2 del cap. 3 de la 2.* parte 
de nuestra tesis inédita. 

(D Cfr. REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 19 (1960) 177. 

(EUA o E 

(3) «No es otra cosa oración mental, a mi parecer, sino tratar de amistad, estando 
muchas veces tratando a solas con quien sabemos nos ama». S. TERESA, Vida, 8, 5. 
Cfr. Edificio espiritual, p. 2.*, C. 1, f. 207 v.? Para mayor facilidad de los lectores hace- 
mos las citas por el original compostelano y a continuación, entre corchetes, por la 
edición de D. Manuel Capón Fernández, en la Biblioteca de Bibliófilos Gallegos, vITI, 
Santiago de Compostela, 1954. Cfr. Edificia espiritual, p. 2.”, €. 1, p. 47-48. (De ahora 
en adelante usaremos la abreviación Edif. para citar esta obra.) 
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es, en realidad, expresión de su vida de amor, principio impulsor de 
su dinamismo ascético, nervio de las virtudes y savia de todos sus 
actos. y 

Este principio unificador del Edificio —principio vivificante de la 
perfección externa e interna del alma— se desglosa en la segunda 
parte de la obra en tres secciones, bien patentes, que responden a tres 
formas o grados distintos de oración mental: oración purificativa, ca- 
racterística de principiantes (cap. 1-8); oración iluminativa, caracte- 
rística de aprovechados (cap. 9-15), y oración unitiva, característica 
de perfectos (cap. 16-28). Tal es la espléndida trayectoria de la ora- 
ción mental en la síntesis del Edificio. 

Tanto en sí mismo considerado como en su relación a la Escuela 
carmelitania, este Tratado de oración es de una importancia notable. 
Por el tiempo en que se escribe y por la exposición de la materia. 

Primero, por el tiempo en que se escribe. — Está redactado en la 
segunda mitad del siglo xvim (1756-1757), cuando la doctrina sobre 
la oración mental había logrado ya unta compilación técnica y práctica 
bastante perfecta. Si bien hay que hacer constar que la Madre no 
llegó a leer, probablemente, ninguno de esos tratados técnicos y ape- 
nas lalguno que otro de los prácticos. Lo cual presta un valor excep- 
cional a la autora en su triple función de maestra, testigo e intérprete 
de la tradición (4). 

Segundo, por la exposición de la materia. — Abarca, sin embargo, 
en su obra el amplio panoramia de la oración mental, tal como ella 
la ha vivido y tal como se vive en la intimidad del Carmen, Pano- 
rama amplísimo que queda descrito en las páginas del Edificio con 
espontánea sencillez. No es un tratado técnico de un teorizante; es 
un tratado didáctico de una Madre que habla a sus monjas. Expresión 
Clara de una vida y de una experiencia. Vida larga, de más de cua- 
renta años, consagrada enteramente a la práctica de la oración. Expe- 
riencia honda y ancha de todo el proceso de la oración mental, desde 
los primeros pasos vacilantes del alma enamorada de Dios hasta los 
supremos grados de la unión transformante, pasando por los más ar- 
canos y múltiples recibos carismáticos. Experiencia doble, además: la 
propia de la Madre y la que se vive en el Carmen por aquellos días, 
según las enseñanzas de los Místicos Reformadores. De esa doble expe- 
riencia, individual y colectiva, resulta el Edificio, el testimonio más 
contundente. 

El mérito, en consecuencia, de este Tratado de oración está en 
eso: en que, sin prejuicios o tecnicismos escolásticos, coincide plena- 
mente con los teólogos o teorizantes Carmelitas de la oración. Esto 


(4) Tenía razón el P. CrisócoNo para llamar la atención sobre este extremo. Escribe 
en su Escuela Mística Carmelitana: «Doctrina [la de la contemplación adquirida y el 
carácter gratuito de la infusa] vivida y expresada por una Carmelita Descalza, tan ajena 
a los tratados místicos de la Orden, como que la Madre no había leído apenas más que 
a Santa Teresa y a San Juan de la Cruz.» (Cfr. La Escuela Mística Carmelitana, Avila, 
1930; "Pp. 21:40) Y subraya en la nota: «Porque su libro no es una compilación de los 
tratados anteriores; es una obra absolutamente original, escrita con total independen- 
cia de cuanto se había escrito en la Orden después de los sublimes Reformadores, y 


que, sin embargo, conviene en todo con eso que constituye el fundamento y el carácter 
de nuestra escuela.» (Ib., 1. c., p. 214, nota.) 
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confirma la autoridad de la Madre María Antonia en la triple forma- 
lidad apuntadia. 

No está fuera de propósito hacer constar que la formación de la 
Madre en lo referente a la oración mental se reduce a unos cuantos 
influjos bien parcos y bien definidos. A ellos queda hecha alusión en 
otro lugar (5). Son tres, que podemos denominar orales, escritos y am- 
bientales. Entre los primeros se cuentan los confesores y directores 
de espíritu, bastante numerosos, como hemos visto, heterogéneos y au- 
torizados; entre los segundos, apenas contamos media docena de li- 
bros y de autores, citados por la misma Madre en el decurso de su 
redacción (verbigracia, Villacastín, Molina, Rodríguez, Santa Teresa 
y San Juan de la Cruz); entre los ambientales, sólo cuenta la vida 
del Carmen, vivida en torno suyo y por ella misma en su máxima 
perfección teresiana (6). 

Con razón, puede calificarse, por lo tanto, este Tratado de oración 
de excelente: por lo completo, por lo organizado y por lo original. 

Tratado completo, en primer lugar. —Porque nos ofrece una pa- 
norámica amplísima de la vida de oración a través de todo el proceso 
santificador del alma. Establece unos principios básicos universales, 
proporciona la materia adecuada para cada período y para Cada es- 
tado espiritual, señala con tino los escollos y las tentaciones carac- 
terísticas de cada uno, toma al alma desde el momento de la «con- 
versión» y la conduce, maternal, a través de todas las vicisitudes del 
camino, hasta lla cima de la unión transformante. 

Como lo haría un Maestro, la Madre se ocupa en principio de unas 
cuantas cuestiones relativas a la oración mental €n común, para des- 
cender luego minuciosamente (a los distintos problemas, formas y gra- 
dos de la oración en particular. 

Tratado, además, organizado. — Sorprende que haya sido escrito 
por una persona sin cultura. Porque no se trata sólo de esa visión 
universal que ofrece de la materia, que no se encuentra ni aun en la 
misma Doctora Mística. Es que se aprecia una estructuración bas- 
tante perfecta, un proceso lógico notablemente acusado, una corca- 
tenación causal bien patente, hasta en circunstancias, algunas diva- 
gaciones de carácter filosófico, como la distinción entre la imagina- 
ción y el entendimiento (mucho más precisa que en Santa Teresa) 
(Cfr. cap. 5-6), o incluso teológico, tales como las reflexiones sobre 
el pecado original y sus estragos psicológico - morales en nuestro ser, 
sobre la Humanidad de Cristo como objeto de contemplación, aun en 
la cima de la unión transformante, etc. (Cfr. cap. 8, 9, 19s.), y con 
frecuencia, ciertas locuciones técnicas, más propias de un científico 

(5) Cfr. REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 19 (1960) 1655. 

(6) No es fácil señalar con precisión la parte concreta que corresponda a cada uno 
de estos tres medios en tal influjo. A juzgar por las referencias de la Madre, las más 
destacadas fueron sin duda las de los escritos de los dos Santos Reformadores. Así lo 
hace constar en el mismo prólogo del Edificio (cfr. Edif., p. 2.*, pról., f. 204v."; 
[ib., 1. c., p. 433), y con marcada insistencia a lo largo de todo el libro. Valga una cita 
entre todas: «De las cuales visiones de la Santa Humanidad de Cristo, como acerca de 
otras que suele hacer al alma en el estado dicho, ya dije que no me detenía en dar 
en mi ruda doctrina sobre cómo se ha de haber en ellas. Porque lo uno fuera dete- 
nerme mucho, y lo otro porque no hallará copiosa luz en los libros y con especialidad, 


de los pocos que he leído, en el de N. S. Padre, San Juan de la Cruz, y a su tenor en 
otros que yo no he visto.» (Edif., p. 2.”, Cc. 18, f. 307v.*; [ib., 1. c., p. 165].) 
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que de una persona sin letras. Aunque, pese a todo, en el fondo, no 
deja de delatarse siempre la mujer sin cultura (7). 

En esa estructura orgánica aparecen claros estos tres elementos : 
un fin supremo, meta de todo el movimiento del alma, unos medios 
adecuados en conformidad con el fin, una trayectoria vital completa. 

El fin supremo es la unión perfecta de voluntades, unión con Dios 
por amor, bien en una forma común, normal en el desarrollo ordina- 
rio de la gracia, unión activa; bien en una forma especial, extraordi- 
naria o extranormal en el desarrollo de la vida sobrenatural, unión 
pasiva, experimental —dice la Madre— o propiamente transforman- 
te. Los medios son las virtudes, lazos de unión con Dios, virtudes teo- 
logales y morales vividas por el alma en el mayor dinamismo so- 
brenatural a través del gran medio de la oración mental, impulsor 
primario de ese dinamismo ascético, «nervio, vigor y savia del espí- 
ritu», en frase de la autora del Edificio. Algo así como lo que repre- 
senta el sol para las plantas; el agua, para las flores, o el alimento, 
para el cuerpo (8). La trayectoria vital aparece, asimismo, clara. Abar- 
ca desde el momento de la conversión «hasta el grado más alto de 
amor suave» que el talma, supuesto el llamamiento divino, puede con- 
seguir aquí abajo en el ápice de la unión transformante (9). Los gra- 
dos progresivos de esa trayectoria interior los va marcando la ora- 
ción misma en su dinamismo incesante. Es el amor divino, talimen- 
tado en la oración, con su doble movimiento correlativo de aparta- 
miento del mal y radicación en el bien, hasta su máxima depuración. 

Tratado, finalmente, original. — Porque nos ofrece toda la pano- 
rámica de la vida del espíritu informada y regulada por la oración 
mental. Es ésta la que explica, para la Madre, todos los movimientos 
del almáa en el proceso de la perfección cristiana. La oración, a través 
de sus grados y formas, secciona y rige los períodos clásicos de la 
vida espiritual; la oración impulsa el movimiento ascético; la oración 
mantiene el dinamismo de las virtudes y presta, en una palabra, per- 
fecta unidad a todo el proceso santificador del espíritu. Tratado ori- 
ginal también porque incorpora algunas formas de oración que no es 
frecuente ver tratadas en libros corrientes sobre la materia, ya an- 
tiguos, ya modernos. Estas formas concretas son, por ejemplo, la con- 
templación adquirida, como término normal de la oración ordinaria, 
y la contemplación purgativa, sea del sentido, sea del espíritu, como 
fases especiales de la oración extraordinaria o contemplación infusa. 


(7) Por eso tiene algunas inexactitudes accidentales, así de carácter histórico como 
doctrinal, perfectamente explicables. Ya lo hizo notar el P. JosÉ pe Jesús María, O.C. D., 
en la carta que sirve de prólogo a las obras de la Madre. (Cfr. Carta a la Madre Priora 
de Carmelitas Descalzas de Santiago sobre los escritos de ia Vble. M. María Antonia 
de Jesús, incluída en la edición citada de Edif., por D. Manuel Capón Fernández, San- 
tiago, 1954, p. 25.) 

También lo hace notar el P. EvARIsTO DE LA VIRGEN DEL CARMEN, O. C. D., en las 
frecuentes notas que adornan esta edición. Hay capítulos en los que la autora, además 
de fi idea fundamental, desarrolla otras ideas que pudieran calificarse tal vez de im- 
pertinentes en aquel lugar. Ello contribuye a hacer el estilo más difuso de lo que ya 
es de ordinario, juntamente con los amplios paréntesis y repeticiones. A pesar de todo, 
es claro, en ocasiones hasta castizo, recordando a Santa Teresa tanto en su decir como 
en su unción. 


“(S) Edif. Pp. 2% prólogo. E 204; DA o a NO: LO A 
O eo E 


(9) Cfr. Carta citada del P. José pe Jrsús María, Edif., p. 21. Ib., p. 2.*, c. 
f. 388; [ib., L c., p. 248]. de Pee 
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No importa que en esas páginas se perciba, como en ningunas otras, 
el eco constante de S. Juan de la Cruz, Pero es una doctrina perfec- 
tamente asimilada y vivida por la Madre con caracteres personales in- 
confundibles. 

En este estudio, queremos recoger, con la mayor objetividad y exac- 
titud posibles, las fuentes más destacadas sobre la oración mental 
de la autora del Edificio. Su doctrina puede quedar reflejada, en una 
visión complexiva, en el marco del siguiente esquema, captado en el 
análisis de sus páginas. 


I) DocTRINA DE LA MADRE SOBRE LA ORACIÓN MENTAL EN COMÚN: 


a) Necesidad de la oración mental en orden a la perfección. 
b) Disposicións previas para su ejercicio. 

c) Escollos en que puede tropezar el alma. 

d) Fin, grados, formas y perfección esencial de la oración. 


II) DOCTRINA DE LA MADRE SOBRE LA ORACIÓN MENTAL EN PARTICULAR: 


A) Oración mental ordinaria: imaginaria. 


E . : intelectiva. 
(0) 
1.2 Oración mental discursiva afectiva. 


2.2 Oración mental contemplativa «activa» o «adquirida». 
a) Noción de la contemplación activa. 


b) Actitud del alma frente a la contemplación 
activa. 


c) Relaciones de la contemplación activa con la 
infusa. 
B) La oración mental extraordinaria: 


1.2 Contemplación infusa distinta. 
2.2 Contemplación infusa indistinta. 
a) En forma fruitiva O gozosa. 
b) En forma purgativa o tormentosa. 


DOCTRINA DE LA MADRE SOBRE LA ORACION MENTAL 
EN COMUN 


Persuadida la Madre de que sin oración no hay nada, su primera 
preocupación es asegurar su práctica. Práctica firme, progresiva, in- 
defectible. Para lo cual se impone previamente una triple labor ini- 
cial: convencer al alma de su necesidad, equiparla de santas dispo- 
siciones y precaverla de los escollos en que puede tropezar. 


452 ISIDORO DE S. JOSÉ, O. C. D. 6 
A A A a A A AAA 


a) Primero hay que convencer al alma de la necesidad de la ora- 
ción. Nada de aventuras temerarias ni quiméricas ilusiones que se 
desplomen tronchadas en la primera contrariedad. Convencimiento se- 
rio, profundo, que arraigue en el hondón de la conciencia con la fir- 
meza de una persuasión inquebrantable. Porque sin este convenci- 
miento, abandonará, de fijo, el camino comenzado, antes o después, 
zarandeada con violencia por las repugnancias de dentro o los asaltos 
de fuera. Por eso, se impone estar bien convencidos desde el primer 
momento de los males que libra y de los bienes que trae consigo. 
Males y bienes de valor y trascendencia eternos. Porque el medio in- 
declinable de evitar los unos y conseguir los otros es la oración men- 
tal. «Mal podré abrazar el bien —escribe la Madre— y lo que es 
más provechoso para mi alma, y aborrecer lo malo y lo que no con- 
duce a mi salvación, si no me detengo en premeditarlo en el retiro 
de mi meditación» (10). 

Mas ella no trata de persuadir la necesidad de la oración como 
medio eficaz de librarse tan sólo de los males infinitos y asegurar, 
simplemente, los bienes eternos. Hablando con almas consagradas a la 
perfección, como habla, es lógico que le interese mucho más conven- 
cerlas de la necesidad de la misma para conseguir el ideal de su vo- 
cación: ideal de santidad evangélica a base de virtudes acrisoladas. 
Y, en este terreno —viene a decir la Madre—, la necesidad de la ora- 
ción es absoluta. Como el sol para las plantas, el agua para las flores 
y el alimento para el cuerpo, así la oración para el alma consagrada, 
máxime si se es carmelita (11). 

Necesidad doble: por parte del alma y por parte de las virtudes. 
Por parte del alma, «porque sin oración, ni trato interior, con el de- 
chiado de toda perfección, no sé que haya alma que se pueda conservar 
mucho tiempo en el ejercicio de virtud alguna» (12). Por parte de las 
virtudes, la necesidad es también doble: primero, para que se con- 
serven, y después, para que puedan crecer y desarrollarse. «De la ora- 
ción —escribe— hemos de sacar el riego, como he dicho, para la con- 
servación de las flores de las virtudes; que, si no acudimos ni vamos 
a sacar el agua de aquella divina fuente, mal podrán. crecer en el jar- 
dín de nuestra alma» (13). 


b) En segundo lugar, hay que equipar al alma de santas diS- 
pOsiciones, para que no se frustren los buenos efectos de tan santo 
ejercicio y pueda llegar con éxito al fin de la jornada. Implica esto 
un convencimiento doble: primero, «de la pureza y limpieza de con- 
ciencia que pide el ejercicio de la oración mental, para que Dios 
nuestro Señor se sirva de darnos luz de lo que debemos hacer y po- 
damos sacar fruto del tiempo que empleásemos en ella» (14); y el 
segundo, de que «es un camino este de la oración que siempre pide 


(10) Edif. p..2.% 0. 5, E. 225v.*: [ib. Le p. 68691: 
¡ e EE p. 2.*, prólogo, f. 204; [ib., 1. c., p. 43]. Ib, ley c. 5, £. 225v"; [ib., 
(12) Tb, lc, f 226; lib, Le p69í 
(MO Mk ; 
(14) -Tb., 1. e... e. 1,:£ 2063 lib. L 0 pda 


yA, 
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que no descansemos en él, si queremos llegar a gozar el descanso y re- 
poso del fin» (15). Es tan evidente, que la Madre no se detiene si- 
quiera a razonarlo. Porque está claro que, ejercicio de amor como es, 
lo primero que exige es una conciencia limpia; de la misma suerte 
que, siendo vía y no término, todo detenimiento perezoso en el tra- 
yecto va en perjuicio definitivo de la metia. 


Cc) En tercer lugar, es preciso prevenir los escollos del viaje. Por- 
que los hay. Y tan serios, que pudieran echar a pique la navecilla 
del alma, con todo su bagaje de buena voluntad y buenas obras. No 
sólo a los comienzos, sino en el decurso de la jornada. Estos escollos 
son, principalmente, dos: uno está dentro del alma; el otro está 
fuera. 

El primero nace de una secreta vanidad o ansia pretenciosa de lo 
que la Madre llama, en un grafismo precioso, «querer volar sin 
alas» (16), semejantes a las avecillas nuevas, que, por pretenderlo, la- 
bran incautamente su ruina. Así puede ocurrir al alma espiritual, por 
lanzarse temerariamente a grados superiores de oración, que no le 
pertenecen aún, con peligro de pérdida de tiempo o, tal vez, de em- 
baucamientos misticoides. Por eso, previene la Maestra, experimen- 
tada, que este camino de oración «toca empezarlo a andar por los 
primeros pasos de él, y no por donde se acaba. Porque suelen algu- 
nas almas adelantarse tanto en sus discursos, que aún no saben me- 
ditar un poco en su conocimiento propio, cuando ya se alaban de que 
su oración es de entendimiento, y que ya no pueden meditar en cosa 
corpórea...» (17). 

El segundo nace del demonio, que «si todo lo bueno del alma en- 
vidia y contradice» —como enseña el Doctor Místico (18)]—, destaca 
con infernal encono el camino de la oración, como fuente inagotable 
de infinitos bienes para el alma. También Santa Teresa nos dejó cons- 
tancia de esto, así en su vida como en sus obras (19). La Madre María 
Antonia, que lo sabe por propia y ajena experiencia, no menos que 
por la enseñanza de los dos Reformadores, trata de precaver el pe- 
ligro. Por eso, advierte que hay que comenzar con arrojo y proceder 
con cautela. 

Porque el demonio se parapeta, furioso, al comienzo, para impe- 
dirle la entrada; y luego, la esperará, taimado, en las distintas en- 
crucijadas del vilaje, para tratar de desorientarla de mil modos. Unas 
veces, con ilusiones; otras, con repugnancias. A tiempos, con recuer- 
dos amargos del pretérito; a tiempos, con temores angustiosos del 
futuro. Acaso, con la aprensión tremendista del presente, En oca- 
siones, a base de incitación directa; en ocasiones, transfigurado en 
ángel de luz. Hasta habrá circunstancias en que pretenda conseguir 
sus fines —hasta este punto puede llegar su astucia— tomando compn 
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medios las mismas mercedes de Dios: cuándo, remedándolas grose- 
ramente; cuándo, tergiversándolas a su antojo; cuándo, en fin, ati- 
zando sus especies para que dejen en el espíritu regusto de sensua- 
lismo, apetencias de más carismas o atisbos de vanidad. 

La Madre se espanta, confesándose impotente para catalogar «los 
infinitos modos que tiene o sabe el enemigo para turbar 0 divertir 
a las pobres almas principiantes, y aun a las que están más aprove- 
chadas en la meditación y recogimiento» (20). Pero la lucha más en- 
carnizada se entabla a los principios. Porque, «como no puede sufrir 
a que nos determinemos a emprender esta espiritual labor en nuestro 
interior, dará mil vueltas a el infierno para estorbarnos. Y así, en 
el primer paso es donde pone su mayor guerra y batería, levantando 
sus armas contra la flaqueza de los principiantes y pobres soldados 
de Cristo» (21). 

Luego, perdura en sus ataques, a temporadas, sobre todo; pero el 
alma está más hecha a batallar, y con más facilidad descubre sus en- 
redos, y la derrota. Mas no hta de asegurarse en una falsa confianza. 
Porque él no duerme, y pudiera sorprenderla. Que, ya que no logre 
hacerla más daño, se resigna tranquilamente viéndola perder el tiem- 
po inútilmente en la oración, entretenida en variedad de pensamientos 
impertinentes. La Madre señlala este escollo, condolida, de ver la mul- 
titud de almas que en él naufragan. Sus palabras reflejan la gravedad 
de semejante estrago: «Que es una lástima —escribe— ver tantas 'al- 
mias que profesan vida santa y religiosa, que toda la vida (y acaso 
después de muchos años de oración), por la poca diligencia que po- 
nen en desechar semejantes figuras y pensamientos, impropios de 
aquel tiempo, no han salido todavía de esta primera mansión» (22). 
Luego, tendrán atrevimiento, prosigue irónica la Madre, de que no 
hallan a Dios, ni las regala con 'sus consuelos. «Y no reparan en que 
les proviene todo de lo que acabo de decir, que es de no desechar 
cuanto está de nuestra parte, todos los pensamientos inoportunos que 
el enemigo trae a la dicha imaginación» (23). 


d) Fin, grados, formas y perfección esencial de la oración. 

Así convencida, equipada y prevenida el alma, es fijo que, por 
la «divina escala» de la oración, irá subiendo, de grada en grada, has- 
ta que el divino Esposo, atractivo de nuestras almas, nos haga merced 
de llevarnos al último escalón (24). Este último escalón no es otro 
que la unión divina, unión de voluntades efectuada por amor (25). 

Con esta meta suprema ante los ojos, fácil le será superar todos 
los obstáculos del camino, sean de la naturaleza que fueran o vengan 
de donde vinieren. Sin olvidar que la jornada es larga y hay que re- 
correrla en tres etapas sucesivas sin desmayar. Son los tres clásicos 
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períodos en que los maestros dividieron todo el quehacer de la vida 
interior: purificativo, iluminativo y unitivo. 

La Maestra Carmelita, que estableció al principio de su obra una 
distinción fundamental, vuelve a recordarla ahora de nuevo, como 
quien tiene conciencia de sus aplicaciones trascendentales, Se trata 
de aquella idea luminosa que afecta a toda la arquitectura espiritual 
instalada como foco de luz en el pórtico del mismo edificio: la unidad 
esencial de la vida sobrenatural y la diversidad accidental de grados, 
caracteres y matices que reviste en cada alma. Es lo que pretende 
decir, con sencilla exactitud, la Madre con estas palabras: «Digo... 
que son diversos los Caminos que tiene el Señor para llevar a las 
almas a la eternidad. Esto es en el modo, según mi corto entender, aun- 
que el fin y paradero sea todo uno» (26). 

Unidad y diversidad que es preciso tener en cuenta como principio 
universal, porque, afectando a toda la vida espiritual, afecta también, 
como es lógico, y con repercusiones muy hondas, a toda la vida de 
oración. 

Aunque la Madre no explicita la idea con exactitud teológica, nos 
deja ver claro, sin embargo, su pensamiento acerca de estos concep- 
tos básicos. No en un capítulo determinado, sino repetidas veces, 
a todo lo largo de su bello tratado ascético - místico y de un modo más 
patente en esta segunda parte. 

La unidad esencial que la autora establece descansa en la unidad 
de principio vital (la gracia santificante), en la unidad de forma (lla 
caridad), en la unidad de medios operativos (las virtudes y los do- 
nes) y en la unidad de fin absoluto (la unión de amor con Dios: 
por caridad, aquí en la tierra, y por visión facial, allí en el cielo). 

En tanto que la diversidad accidental estriba en la diversidad de 
grados, de medios instrumentales, de modos y de caracteres, con que 
cada alma viva la vida sobrenatural, 

Es lo que quiere expresar la Madre María Antonia con la fórmula 
vulgar de «los distintos caminos» y «el único fin y paradero» (27). 

Pero, ¿quién es el principio determinado de esa unidad. y de esa 
variedad? He ahí otra cuestión de interés. Tampoco la Madre la plan- 
tea directamente. Pero veladamente la insinúa, y la deja resuelta con 
toda precisión, si bien siempre a través de una terminología vulgar. 

El determinante de la unidad no puede ser otro más que Dios, 
autor único de nuestra vida sobrenatural, participación física y formal 
de la vida divina. 

En cambio, los determinantes de la variedad son dos: la voluntad 
de Dios y la libre cooperación del alma. La autora apunta, como por 
intuición teológica, el principio supremo: «Hay muchas y diversas 
mansiones en la casa de mi Padre» (28). Y es El el que predestina 
como le place a cada alma para la suya propia. Por lo cual, es con- 
secuente que haya, si no diversos caminos, sí, al menos, diverso 
modo de camintlar por un mismo camino, según la distinta mansión, 

(26) Ib., Lc. 
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más alta o más baja, a la cual ha sido predestinado cada uno. Es la 
ley universal de la correlatividad entre los fines y los medios. 

Mas ese «diverso modo de caminar» ya depende simultáneamente 
de dos elementos: de la perfección del medio instrumental con que 
uno cuenta para el viaje y de la perfección con que el viajero lo uti- 
liza. Lo primero designa la voluntad divina, que es libre para. con- 
ceder a cada alma «gracias actuales» más o menos numerosas, más 
o menos eficaces, de carácter normal o de carácter extraordinario; 
lo segundo designa la voluntad humana, que es libre también para 
cooperar dócilmente o para frustrar, en todo o en parte, esas gracias 
según su antojo. Con esto quedan establecidos los principios para 
resolver la cuestión crucial del llamamiento a la mística y de la ne- 
cesidad de la misma plara la santidad. 

Siendo, pues, la oración una gracia actual de valor excepcional, 
por llevar consigo una cadena interminable de gracias, calificada por 
San ¡Alfonso de «gran medio» para conseguir el fin concreto prefijado 
por Dios a cada persona, es lógico que en su ejercicio se aprecien 
distintas formas, distintos grados y distintas modalidades, 

Entre las formas, siempre refiriéndose a la oración mental (única 
de que hace mención en su tratado), la Madre señala dos: la oración 
ordinaria y la oración extraordinaria (29). Luego, volveremos sobre 
los conceptos. En una y otra existen diversos grados (30). Grados que 
la escritora mística distingue, según el carácter o fin inmediato de 
la oración en cada período espiritual, en el purificativo, iluminativo 
y unitivo. «Que no puede menos —escribe— de haber en cada vía 
o mansión muchos y diferentes grados, mansiones ignoradas en que 
va llevando el Esposo a las almas y subiéndolas de las unas a las 
otras..., donde se purga el alma de sus pecados, en la purificativa; 
en la iluminativa, recibe luces y adquiere virtudes, y en la contem- 
plativa [por unitival, disposiciones y adornos, joyas y atavíos, todo 
dado del Esposo para unirla consigo» (31). Y las modalidades son tan 
indefinibles como la infinidad de almas que van por este camino, 
«que apenas se hallará un espíritu, según la doctrina del Doctor Mís- 
tico —que la Madre repite—, que en la mitad del modo que lleva 
convenga con el modo del otro» (32). 


Aunque el conocer el estado espiritual en que el alma se encuen- 
tra puede ser, en cierto sentido, provechoso para saberse conducir 
en el camino, la sabia Maestra, sin embargo, vuelve a consignar que 
ella no va a entretenerse en señalar esas diferencias: «Que no tengo 
letras —escribe, humildemente— para saber distinguir de grados, 
moradas y mansiones, como los santos» (33). Y, en último caso —vie- 
ne a concluir—, ¿qué interesa conocerlo cuando existe una norma 
práctica indefectible? Las obras lo dirán. «Si el alma ve que crece 
en virtudes, ¿qué le importará saber en qué grado está de su ora- 
A eo Edif., Pp. 2.*, c. 11, £.264v.%; [ib "Lt, p 11717 167 Le) e 205 bien 

(30) Ib, Lc, e 7 8 240: bio ps 

(31) Ib, Lc, ce. 7 £ 240.0 e ia 


(32) Llama, C. 3.2% BIN PEdAS Dic o 10, 
(SNTE CS EZ AO MIDA CAOS 88). 


Sd 


Ls 


ale LA ORACIÓN MENTAL EN LA VBLE. M. MARÍA ANTONIA DE JESÚS, O. C. D. 457. 


ción?» (34). Por eso, lo interesante está en caminar, constantes, por 
ese camino «hasta lograr del Señor el conseguirlas todas en punto 
de perfección; que el saber otra cosa, eso se queda para el mismo 
Dios. Que nadie puede en esta vida mortal comprender el lalto estado 
o grado de unión a que puede levantar el Esposo a la alma esposa 
suya, hasta verla en la gloria» (35). 

Determinado, en general, el fin supremo de la oración, así como 
sus formas y sus grados, la insigne carmelita nos introduce en la 
esencia y en sus fines inmediatos. Lo hace con la claridad y preci- 
sión de un doctor. 

No es la oración, en su concepto, un fin, sino un medio. Medio 
excelente de unión con Dios; pero medio no más. Y medio remoto, 
porque medio próximo no hay más que uno: las virtudes teologales. 

Medio eficacísimo que, partiendo «de el deseo que Nuestro Señor 
nos da de seguir el camino interior de el espíritu, por cuyo medio 
nos llama el divino Esposo para que llegue nuestra alma a unirse 
con El» (36), se concreta en una «búsqueda amorosa del Amado» (37), 
solícita e infatigable, en la que toma parte todo el ser del hombre: 
cuerpo y almia, sentidos y potencias. Porque todo se cifra en que los 
sentidos externos suministren especies a la imaginación, y ésta, pá- 
bulo al entendimiento, para que «saque de su ejercicio materia y mo- 
tivos para proponer a la voluntad las razones que tiene para 'amar 
lo bueno y lo que nos lleva a Dios y aborrecer lo malo y todo lo que 
nos impida esta senda y jornada de buscar a nuestro Dios» (38). 

En estas expresiones, nos dejla esclarecidas la mística gallega las 
dos cuestiones planteadas: la esencia de la oración con su materia 
u objeto y sus fines inmediatos. 

Para ella, la esencia está en eso: en ser una «búsqueda amorosa 
de Dios». Búsqueda que, lal ser un movimiento del espíritu, importa 
dos elementos: un término de partida (término «a quo» en el len- 
guaje de la escuela), un término de llegada (término «ad quem»). El 
primero representa el esfuerzo de las facultades del alma en tenden- 
cia hacia el objeto; el segundo es la consecución del fin, razón de ser 
de este movimiento, Este fin no es otro que el «abrazo amoroso con 
Di0s», conseguido por el dinamismo incesante de la «inteligencia y de 
la voluntad». La esencia, pues, de la oración está en ser un «acto 
de conocimiento y amor en orden a la unión con Dios por amor». 
Acto que tiene por objeto a Dios, bien en sí, bien en sus obras; que 
puede implicar multiplicidad o simplificación de operaciones intelec- 
tivo - volitivas. Da igual. Lo esencial es que haya «conocimiento y amor 
de Dios en orden a la unión con su Majestad». Es, si bien se con- 
sidera, «el tratar de amistad con Dios» (39) de Santa Teresa, o el 
«conocimiento o noticia amorosa» de S. Juan de la Cruz. La Madre 
María Antonia no hace más que reflejar la mente de los Reforma- 
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dores, que ella había asimilado al contacto de su misma vida y de sus 
libros incomparables. 

Embebido en la esencia va el objeto de la oración. Impulsor del 
movimiento espiritual del alma en la «búsqueda amorosa de Dios», 
el objeto o materia puede ser múltiple. Múltiple en su contenido 
y múltiple en sus aplicaciones. La Madre tiene de ambos conceptos 
una visión amplísima. 

Puesto que todo se cifra en que el entendimiento proporcione ra- 
zones a la voluntad «para aborrecer lo malo y lo que la impide esa 
divina senda» y «amar lo bueno y lo que la lleva a Dios» (40), puede 
convertirse en materia de oración todo lo existente: lo natural y lo 
sobrenatural, lo divino y lo humano, lo increado y lo temporal. Con 
tal de que inspire un apartamiento del mal y una mayor adhesión 
al bien, será siempre provechoso. 

Mas como no se trata de sacar simplemente provecho, sino de sa- 
car el mayor posible, de ahí la necesidad de observar algunas normas, 
así en la elección de la materia como en sus aplicaciones. Porque no 
se puede proporcionar la misma ni en la misma medida ni en igual 
modo a todas las almas, puesto que con ser todo bueno en sí, puede 
resultar perjudicial o, simplemente, menos ventajoso en algún mo- 
mento o para algún determinado espíritu. Depende de varios extre- 
mos que hay que tomar en consideración: la condición psicológica, 
la formación cultural, el estado de vida que se tiene, circunstancias 
accidentales del momento, el grado de vida espiritual en que uno se 
encuentra, la providencia de Dios, etc. Todo esto hay aque tomarlo 
en cuenta cuando se quiere elegir con tino la materia de la medi- 
tación, 

La Madre viene a dar una norma certerta, dentro de la dificultad 
subjetiva señalada, que asegura el fruto de la oración. Se la inspiran 
los fines inmediatos que persigue la oración en cada período según el 
carácter propio de ese movimiento ascensional. Así, en el estado de 
principiantes, cuyo fin inmediato consiste en «aborrecer lo malo y lo 
que impide ir a Dios», la materia propia será «el conocimiento pro- 
pio», «el conocimiento de la vaciedad de las creaturas», «el conoci- 
miento del paradero y fin de todo lo caduco», para detestarlo (41); 
en el estado de aprovechados, cuyo fin concreto es «amar lo bueno 
y lo que lleva a Dios», la materia más adecuada será «el conoci- 
miento del Creador, ya en sí, ya en sus creaturas» (42); juntamente 
con el conocimiento de la virtud, «en el modelo y dechado de todas, 
Cristo», y en el de perfectos, cuyo fin propio es estrechar la unión 
con el Amado, la materia más apropiada será «el amor de Dios, tanto 
en sí y en sus misterios como en sus obras» (43). 

Una última cuestión de interés queda por dilucidar: la perfección 
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de la oración en el pensamiento de la mística de Santiago. ¿En qué 
está esa perfección? 

Hemos visto que la oración implica esencialmente ejercicio de las 
facultades anímicas en «búsqueda amorosa de Dios», en la que inter- 
viene todo el hombre. Por lo tanto, en principio, puede afirmarse que 
esa perfección consiste, en abstracto, en que el alma consiga los fines 
inmediatos de la oración. Así lo dice la Madre. Pero siendo ejercicio 
espiritual de «conocimiento y amor», ¿en cuál de esos dos elementos 
estará, en concreto, la perfección de la oración mental? Atendiendo, 
claro es, no a la perfección psicológica del acto, sino a su perfección 
moral. 

En este sentido, habrá que concluir que la perfección está en el 
segundo elemento, «en el amor», más que en el primero, «en el co- 
nocimiento». «No está la cosa en pensar mucho, viene a repetir con 
la Seráfica Doctora, la fundadora de Santiago, sino en amar mu- 
cho» (44). Y la razón es llana. La perfección moral de ese ejercicio 
ha de medirse por lo que presta al alma de unión con Dios, término 
definitivo de esa «búsqueda amorosa» perseguida por la oración men- 
tal. Ahora bien, esa unión con Dios es efecto del amor, no de la no- 
ticia. Como que se puede tener un gran conocimiento y estar uno 
muy lejos de Dios. En el orden moral, como en el físico, no es la luz 
la que fusiona, sino el calor. De suerte que la misma relación que, 
en orden a este fin, tienen los demás sentidos respecto de la inteli- 
gencia, tiene ésta respecto de la voluntad: razón de medios. 

Mas ese amor no ha de ser un amor estático. Amor aque se re- 
suelve en dulces requiebros en la oración. Ha de ser un amor dinámi- 
co, comprobado en las obras. Lo demás es ilusorio, Por eso, la insigne 
Maestra Carmelita recuerda la consigna de la Mística Doctora. Con- 
signa basada en un profundo principio filosófico, que ellas apuntan 
en su modo de razonar vulgar: como los efectos delatan la natura- 
leza de la causa, así los frutos la excelencia de lla oración. Esos fru- 
tos son las obras externas: «las virtudes y el cumplimiento de las 
obligaciones del estado» (45). 

Así determinada la esencia, los grados, los fines y la perfección 
de la oración mental, es preciso descender a estudiar, en concreto, las 
dos formas supremas en que la Madre María Antonia la divide: la 
oración ordinaria y la oración extraordinaria. Pero conviene dejar es- 
clarecidos primero estos tres puntos: su noción general, el llama- 
miento a cada una de ellas y su relación con la perfección cristiana. 

Por oración ordinaria, entiende la mística gallega el ejercicio de 
las facultades y, más concretamente, del entendimiento, según «su na- 
tural modo de obrar y de entender por medio de las especies» (46). 


- (44) Moradas 4.as, 1, 7. «Que a eso se encamina toda la labor y obra del entendi, 
miento [...] a inflamar la voluntad en el amor y santo temor de su Divino Esposo.» 
(Bdif, cm Lo 23130 Lib... lc: Do 17). y 7 

(45) Edif., p. 2.*, Cc. 7, f. 235; [ib., 1. c., p. 80]. «Porque de la oración y trato con 

Dios y sus cosas hemos de sacar el modelo de nuestro modo de vivir y ajustamiento 
a su sacratísima Ley y la guarda de las que profesamos voluntariamente.» [Ib., 1. c.] 
(46) No es necesario advertir que ese «natural» no afecta a la sustancia del acto 
de fe, que es entitativamente sobrenatural, en virtud del principio radical, del motivo, 
de la forma y del fin, lógicamente scbrenaturales; sino al modo de producirse ese 
acto, es decir, al modo humano en contraposición al modo sobrehumano, que en la 
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En la «búsqueda amorosa de Dios». Mientras que por oración extra- 
ordinaria: una ilustración especial del divino Espíritu sobre la ca- 
pacidlad del alma, que se llama «contemplación -infusa», «porque es 
dada e infundida de Dios absolutamente, así en el alma como en sus 
potencias, y todo es dado de gracia y sin costar trabajo de adquirirla, 
como esotra que, con la ayuda del mismo Señor, podemos llegar 
a ella» (47). : 

¿Es libre el alma para ejercitar a su arbitrio cualquiera de estas 
dos formas de oración? En manera alguna. Unta y otra son efecto de 
una gracia actual de Dios. Pero existe una diferencia fundamental. 
Porque mientras la primera no lleva más que una simple gratuidad 
(la que supone todo el orden sobrenatural), por ser efecto de una 
gracia actual ordinaria, que entra dentro del desarrollo normal de la 
gracia santificante, la segunda importa una doble gratuidad: esa ge- 
neral de todo el orden sobrenatural y la especial de ser efecto de 
una gracia actual extraordinaria, que se sale del orden normal del 
desarrollo de la gracia. Por eso, mientras la primera está al alcance 
de todas las almas y puede ejercitarse con la ayuda común. de la gra- 
cia, la segunda está fuera de ese ámbito, sin poderla ejercitar ni me- 
recer el lalma estrictamente, por ser efecto de una intervención ex- 
traordintaria de Dios. Fuera de las exigencias comunes de la gracia. 
La Maestra Carmelita viene a hacerse eco en esta cuestión, como en 
otras, de la doctrina de los Santos Reformiadores. «Dalo Dios a quien 
quiere, cuando quiere y en la medida que quiere» (48). «Y el porqué, 
El se lo sabe» (49). 

De lo cual brota, como una consecuencia, la relación de estas dos 
formas de oración con la perfección cristiana. 

Necesaria moralmente la oración mental para conseguir la perfec- 
ción cristiana, es preciso tener un concepto claro de esa perfección 
y de esa necesidad. Ambos conceptos brillan por su claridad transpa- 
rente en la doctrina de la Madre María Antonia, aunque diseminados 
y expuestos en unla forma vulgar, como todas sus experiencias ínti- 
mas, Resaltan en sus escritos tanto y más que en los libros de sus 
Santos Padres. 

En la perfección hay dos conceptos fundamentales, como hemos. 
visto: el de perfección, o santidad común, a que Dios llama a todas 
las almas sin excepción, y el de perfección, o santidad especial, a la 
terminología de la Madre, igual que en Santa Teresa, corresponde al «sobrenatural». 
Sobrenatural, podríamos decir, dentro del mismo orden sobrenatural. Ese modo hu- 
mano o natural quiere decir que los actos del orden sobrenatural se realizan siguiendo 


rigurosamente el proceso connatural del hombre en el orden del conocimiento aquí 
abajo, es decir, conocimiento a través de especies y de discurso. 

. (47) En los términos «sobre la capacidad del 'alma», «infundida absolutamente de 
Dios» y «todo es dado de gracia», se quiere significar abiertamente esa doble gratui-. 
dad del orden místico, constituído por la infusa contemplación. Gratuidad de la cosa 
que se da y del modo como se da. Gratuito es el don de la gracia; pero si esa gracia 
no se acopla al modo humano de obrar, entonces es doble gracia, la gracia misma y 
su modo, modo sobrehumano. La autora excluye toda intervención humana en la pro- 
vocación del fenómeno contemplativo, fuera de la actitud pasiva requerida para reci- 
birlo. (Cfr. Edif., p. 2.*, c. 16, f. 284v.*; tib y CS Up. DLSO)/ 1D Uli des a 19 1£ 3L3Sv..: 
Lib SERCa pi 20 : 

(48) «Gratiam contemplationis supernaturalis dat Deus cui vult.» Cfr. ANTONIO DEL 


rió er Le a Mysticum. Tract. 3, disp. 3, sect. 6, n. 277. 

1. nuestro artículo Sobre la teología de la perfección cristi S 

ESPIRITUALIDAD 12 (1953) 499. % did A 
9. 


(49) Noche, I, 9, 
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que no llama el Señor sino Sólo a algunos privilegiados. Tal es el sig- 
nificado de aquel «en la casa de mi Padre hay muchas mansiones» (50), 
que la Madre apunta, y —repetido de mil modos por todos los maes- 
tros de la Escuela Carmelitana—, junto al determinante de aquella 
distinción primaria inapelable: «el porqué, El se lo sabe» del Doctor 
Místico (51). 

Pero, ¿existe diferencia entre uno y otro concepto? Sí, existe una 
diferencia importante. No esencial, sino meramente accidental. Pero 
diferencia que juega un papel de suma trascendencia en la vida sobre- 
natural. Ambos conceptos, el de perfección común y perfección €s- 
pecial, coinciden en que es idéntico. El principio radical de la vida 
santa (la gracia), el principio formal (la caridad), los principios ope- 
rativos (las virtudes y los dones), los medios instrumentales (sacra- 
mentos, ejercicios astéticos), el principio motor (Dios a través de la 
gracia actual), el fin esencial (la unión con Dios por amor: aquí, 
por las virtudes teologlales; allí, por el «lumen gloriae»). Y ambos se 
diferencian en que es distinto: el fin accidental (el grado de unión 
divina a que cada alma está predestinada), el grado de gloria allí y el 
grado de gracia aquí, la virtualidad de los principios radical, formal 
y operativos, la fuerza impulsora del principio motor (gracia actual: 
número y modo de actuación). 

Por lo cual, ambos coinciden también de modo genérico en los 
dos elementos básicos de la santidad: blajo el aspecto negativo. en 
la exclusión total de defectos voluntarios; y bajo el aspecto positivo, 
en la perfección de la caridad, en la medida exigida por Dios a cada 
alma, según su vocación concretla, manifestada en la llenez de las 
obligaciones del propio estado. Mientras ambos se diferencian a sí 
mismos de modo concreto tan sólo en el aspecto positivo. En el qui- 
late, o perfección gradual de la caridad, determinando por Dios en 
cada caso según sus secretos designios, y'la que en el negativo no pue- 
de haber distinción alguna (52). 

También en la idea de necesidad va entrañado un doble concepto, 
que es preciso distinguir: la necesidad estricta (simple necesidad) 
y la necesidad relativa (simple conveniencia). Siempre en el terreno 
de la necesidad hipotética. 

Según esto, la relación que dice la oración mental a la perfección 
o santidad, en general, puede concretarse así: relación de estricta 
necesidad moral. 

Desde un punto de vista concreto, la diferencia será ésta: que 
mientras la oración ordinaria dice una relación de necesidad estricta 
a ambas perfecciones (sea la común, sea la especial), la oración ex- 
traordinaria no dice más que. una relación de simple conveniencia 
para la santidad común, aunque diga unta relación de estricta nece- 
sidad para la santidad especial. 

En este sentido creemos que hay que entender algunos textos de 


CONAN Dia Cad O Ib LC. P. 87). 

(ODANoche, 109,09: 

(52) Cfr. Crisócono De Jesús SACRAMENTADO, O. C. D., Compendio de Ascética y 
Mística. Avila, 1949, c. 3, p. 51. 
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los Doctores Místicos Carmelitanos —que a tantos han desatinado 
y tan traídos y llevados han sido hasta hoy por los partidarios del 
llamamiento universal a la mística—, así cuando hablan de la nece- 
sidad de la contemplación infusa para la santidad como de la nece- 
sidad de las noches pasivas para conseguirla. Simplemente, tienen 
un sentido restringido; no un sentido universal, como algunos le quie- 
ren dar. Así está claro su pensamiento. Sin tener que recurrir al ex- 
tremo de afirmar que no han sido consecuentes, e incluso que se han 
contradicho (53), para poder explicar sus palabras. Al menos, así han 
sido interpretados por la Escuela, y de esta suerte los entiende tam- 
bién la Madre María Antonia, 

Sintetizado el pensamiento de la Miadre acerca de la oración men- 
tal en común, tratemos ahora de resumir sus enseñanzas acerca de la 
oración mental en particular. La autora del Edificio las reduce a dos 
formas supremas: la oración mental ordinaria o ascética y la oración 
mental extraordinaria o mística. 


A.—LA ORACION MENTAL ORDINARIA. 


Uno de los extremos doctrinales en que más clara, más completa 
y más original se muestra la Fundadora de Santiago es en la expo- 
sición de la oración ordinaria (54). Como que no Habrá otra autora 
mística en toda la escuela, ni fuera de ella, que pueda competir con 
la Madre, excepción hecha de Santa Teresa de Jesús. 

La oración ordinaria, propia del alma que se dirige a Dios por el 
camino llano de la ascética a la meta de una unión o santidad común, 
tiene para ella dos formas radicalmente distintas: una, discursiva; 
otra, contemplativa (55). Ambas son expuestas con una amplitud, ri- 
queza de detalles, hasta precisión técnica, dignas del maestro más 
competente. Recojamos primero el pensamiento de la autora acerca 
de la primera. 


1%) ORACIÓN MENTAL DISCURSIVA 


La oración discursiva es propia de los principiantes en el período 
purificativo. También, de los aprovechados en la primera etapa del 


(53) Cfr. «Revista Española de Teología» 2 (1942) 644, nota. Cfr. nuestro artículo: 
eS) pr enlogia de la perfección cristiana, en REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 12 

15) S» 

(54) Casi la mitad del tratdo va dedicado a ella; y luego en lo restante del libro 
hay también capítulos enteros que absorben casi por completo la mente de la autora. 
a P. 20%, Co 19, E 3090 Cc LoS II CAC OS O Co 

£ 9s]. 

(55)... Ib... 1. 'C., caps. 1-8. E 2051, ys. Mb eo asii CS Le ES SL EA) 
Y 8.5 [lb., Lc. p. 1678]. Ib., 1 CC. 23)£34285 0 L1bRICo pos]: ' 


WET. LA ORACIÓN MENTAL EN LA VBLE. M. MARÍA ANTONIA DE JESÚS, O. C. D. .465 


> 


período iluminativo. La contemplativa es propia de los laprovecha- 
dos en la segunda etapa del período iluminativo, así como de los per- 
fectos a todo lo largo del período unitivo. Esto, se sobreentiende, como 
norma general. Porque en casos particulares o en circunstancias anó- 
mialas, no siempre podrá el alma ejercitarse en ella (56). 

La diferencia de estas dos formas de oración, según la Madre, está 
en que la discursiva implica multiplicidad de actos de las potencias 
del alma; en tanto que la contemplativa importa, por el contrario, 
simplificación absoluta de esos mismos actos (57). 

Siendo esencialmente la oración «una búsqueda amorosa de Dios 
en orden a unirse el alma con su Majestad» (58), en la oración dis- 
cursiva esa búsqueda tiene carácter de dinamismo. «Trabajo de bus- 
carle —explica la Madre— con el ejercicio de su entendimiento, con 
el recuerdo de su memoria y con el amor de su voluntad; y también, 
muchas veces, con las figuras corpórelas de su imaginación» (59). En 
la contemplativa, en cambio, tiene carácter de quietud. «Especie de 
cielo raso, limpio de nublados», escribe la Madre, entendiendo en esas 
expresiones la complejidad de los discursos, fantasmas y aprehensio- 
nes son «toda la imiaginería de la parte sensitiva» (60), «en que el 
alma se pone sobre sí misma en puro acto de fe sencilla» (61). 

Esfuerzo penoso e incesante de las potencias, en la primera, a base 
del mecanismo psicológico en plena actividad, tórnase reposo pacífico, 
en la segunda, en una mirada de fe sencilla caldeada de amor (62). 

En el ejercicio de la oración discursiva, distingue con precisión 
la autora un avance progresivo, que la lleva a exponer con deteni- 
miento tres formas diferentes de meditación, bajo los conceptos de 
Oración imaginaria (63), Oración intelectiva (64) y Oración afecti- 
va (65). Son los tres grados clásicos propios del primer período y par- 
te del segundo de la ascética cristiana (66). La diferencia no es más 
que gradual. Depende de-la preponderancia que obtenglan en la me- 
ditación las imágenes, los discursos y los afectos. Todo en orden a sa- 
car algún amor de Dios, manifestado en el ejercicio de las virtudes 
y en el cumplimiento de las obligaciones del propio estado (67). 

Muéstrase certera la Madre al señalar la materia de la oración, ca- 
racterística de cada período del camino espiritual. Porque cada cual 
debe tener la suya como cada etapa del camino de la vida exige un 
alimento determinado. Todo se cifra en el siguiente principio funda- 
mental: sacar algún conocimiento y amor en orden a «amar lo bueno 


(DOLO NCAA CA LO LOOSE Ce pe LAO SL: Ce LO E ODO YA 


HD RCRp LOT 

(TINE es CES, a 3085 Lib lOs, Po 16591: 

(SA lr O e AN lib., O Dia ED lie Ba LAY ADAL 
DSC DES ¿ 

(59) SL C., ONE avi: bit Cs Do 9611. 

(COMER Cac2s, Le Lo LD, LC. D: 203): 

(CG) MID Le: 

(CMI ICAC Se SOS Dc D. LODI TD. 1. 1C., 10, 19, E 310; 11D. 0. Cs, 
pPAGSI 1D MO. 10 29, E. 3 40Vo"> [ib., 1.-C:, Pp. 204]: 

(CONTA LA CESACaD: 1.5, f. 206 y ss. es e: e 465]. 

(64) Ib., l e» cab. 6-8, £0 22155 [ib., 1 nos p. 70s]. 


(CONS TD:, AU: Cap. 9-13, EE 2498; [ib., p. 99s). 

(66) Cfr. Cedono DE JESÚS Es O. C. D., Compendio de Ascética y 
Mistica, ed. cit., p. 65. 
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y lo que nos lleva a Dios y aborrecer lo malo y todo lo que nos im- 
pide esta divina senda y jornada de buscar a nuestro Dios» (68). 

Como materia propia de la oración discursiva, en su doble forma 
de oración imaginaria e intelectiva, características del primer período 
ascético, la Madre señala el conocimiento propio (c. 2), conseguido 
con la consideración del origen de nuestro ser, del dogma del pecado 
original con sus desarreglos, de la caducidad de la vida, de los pro- 
pios pecados y pasiones desordenadas (c. 3), de las postrimerías (c. 3); 
también, el conocimiento elemental del Creador a través de las «mis- 
mas obras, beneficios y misericordias que ha usado con ella» (ca- 
pítulo 4) (69). 1 

Materia adecuada de la meditación bajo la forma afectiva, caracte- 
rística de la primera fase del período iluminativo, es para la Madre 
la Vida y Pasión de Cristo (c. 5), «dechado y espejo —dice— en que 
me debo mirar para estampar en el de mi alma aquel dibujo, no 
muerto, sino vivo... para conformarme con tan divino original como 
conviene a una esposa de tal Esposo» (70). Meditación, pues, de sus 
trabajos, virtudes y ejemplos. En la segunda fase del período ilu- 
minativo, la atención del alma se ha de polarizar totalmente en el 
conocimiento de Dios a través de tres libros que le hablan con elo- 
cuencila inefable de las divinas perfecciones: el libro de la naturaleza 
Sensible, creaturas irracionales (seres inanimados, vegetales y anima- 
les); el libro de la naturaleza racional, seres intelectuales (ángeles 
y hombres), y el libro de la naturaleza hipostáticamente unida al Ver- 
bo de Dios, libro vivo de Jesucristo, Dios - Hombre, imagen perfecta, 
visible, del Dios invisible (71). Los Misterios de la Encarnación y Re- 
dención, sobre todo, con toda la Economía de la salud. «Porque no 
hay cosa que mejor y más nos enseñe que el Mismo Esposo Crucifi- 
cado» (72). Las alusiones a la doctrina de San Juan de la Cruz en 
las primeras canciones del Cántico son evidentes (73). 

Tres avisos de interés nos salen al paso en orden a la materia 
y a los actos de las potencias en el ejercicio santo de la oración. 

1.2% Que hay que caminar con discreción, lo primero. Quiere de- 
cir que no se ha de meditar toda la materia que propone de golpe 
o por junto, pues le ocurriría lo que a la tierna plantecita si se la 
arrojara de golpe un caldero de agua (74). «Es necesario tomar dicho 
trabajo poco a poco y por partes» (75). Se impone, como para todo, 


(68) Tb Lcd dl ID RO DASS 

(69) MID. 1.7C:, (0-14 Laca MD IC POS] 

LOA Y AA A NA le 

(71) Colos 1, 15. «Que ya he dicho que la mejor imagen es la de Nuestro Señor 
Jesucristo Crucificado, en la que hallaremos cuanto habemos menester; porque es un 
libro de tantas hojas aquel divino Señor, hecho Hombre, que aunque fuéramos eternos 
en esta vida, nunca le acabaríamos de leer» (Edif., p. 2.*”, c. 29, f. 388; [ib., 1. c., p. 248]. 

(1:2)2 Tb. LC, 1Ca cod MC DO 

(73) Cántico espiritual, 5, 3. 

AENA SS PR POS Y DO os a EAS 

(75) Ib., 1. c. «Y así, unas veces me ejercitaré en el conocimiento propio de mí 
misma. Otras pensaré en la muerte, juicio, infierno y gloria, como también se dijo. 
Otras veces pensaré en mis pecados, los que lloraré por ser mi Dios el ofendido por 
ellos, con esperanza de que me los ha de perdonar por su infinita Misericordia. Otras 
veces pensaré en los beneficios recibidos de su liberal mano, aun estando yo acaso en 
desgracia suya y olvidada de tan misericordioso Padre. Otras pensaré que mis graves 
culpas han sido la causa de su pasión y muerte. Otras pensaré en su misma pasión, 
dolores, aflicciones y tormentos que le dieron los judíos y aquellos malvados jueces 
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un proceso. Proceso ascendente que mire tal temperamento y a las 
condiciones actuales de la persona. Unas veces, la moverá más una 
materia; otras, otra. Aquel alimento le será más provechoso que 
mejor se adapte a las exigencias presentes. 

2.2) Que hay que ir reduciendo poco a poco el mecanismo de la 
meditación. Las imágenes se ordenan al discurso; el discurso, a los 
afectos, y los afectos, a las obras. Imágenes sin discurso, pura noye- 
lería; discurso sin afectos, pura especulación; afectos sin obras, pura 
esterilidad. Porque son las obras el testimonio auténtico de la oración, 
en cuanto ejercicio de amor. En consecuencia, el alma tiene que ir 
simplificando la obra de la imaginación, primero; luego, los actos del 
discurso; al fin, los afectos, hasta venir a quedarse en una actitud 
sencilla de mirada amorosa o de simple contemplación en pura fe. 
Y las obras serán su'garantía (76). 

3.) Que el mejor remedio para no errar el camino es someterse 
al control de un competente Maestro espiritual (77). Sobre dos esco- 
llos, ha de estar alerta. Sobre la inactividad de las potencilas y sobre 
su dinamismo exagerado. Lo primero suele acarrear ilusiones y enga- 
ños, sea de la imaginación, sea del demonio; lo segundo suele retra- 
sar lamentablemente la obra del puro espíritu en la dulce y pacífica 
contemplación (78). Regular con destreza esa actividad y ese reposo 
es la misión delicada del Padre espiritual. 

En la exposición de estas primeras formas de oración, la autora 
recurre con frecuencia (a las imágenes. Repite con insistencia la del 
caldero, la de la lima, la del labriego que rompe la tierra dura con 
su azadón. En ellas quiere reflejar la rudeza del discurso en la pri- 
mera jornada interior, Como que es necesaria «gran determinación» 
para no cejar en el camino. Las tentaciones de cansancio, desaliento 
e inactividad suelen ser frecuentes y acarrear estragos. Se precisa 
arrojo y constlancia. Porque suelen pasar años en este ejercicio tan 
penoso. Claro que el Señor suele acudir a intervalos con luces y con- 
solaciones que compensan los esfuerzos del alma. Pero este batallar 
en pura fe, sin apenas percibir el fruto, se hace demasiado cuesta 
arriba la un alma incipiente. La autora recuerda el símil de S. Juan 
de la Cruz (79). 

En el ejercicio de la oración contemplativa, distingue también dos 
formas diferentes: una, que se da en amoroso y dulce recogimiento, 
bien en la forma de noticia general, confusa y amorosa de Dios, bien 
en la forma de noticia particular, clara y sabrosa, de alguna verdad 
o misterio determinado (80), y otra, que se produce en seca y oscura 
advertencia de pura fe (81). 


por mi causa. Y otras pensaré en el amor con que lo sufrió todo, con divina paciencia, 
mansedumbre, bondad y silencio, rogando a su eterno Padre por los que así le maltra- 
taban, mofaban y escarnecían.» Db., ER 20037 110, E es E 82 
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Esta oración contemplativa, activa o «adquirida», como la llama la 
Madre, suele ser el término normal de la meditación. Término normal 
en el que desemboca, de ordinario, la actividad del alma: unas veces, 
antes; otras, después, según su constitución psicológica, el tiempo 
invertido en la meditación y la intensidad con que se ha tomado este 
santo ejercicio. Suele ser el ejercicio ordinario de oración de las 'al- 
mas que han llegado a conseguir cierta perfección de vida cristiana 
y que, por ocultos juicios de Dios, no han de subir a la contempla- 
-ción infusa. Como también suele ser la mejor preparación para la 
contemplación infusa, a la "que suele preceder durante un tiempo más 
o menos largo, y a la que suele sustituir, normalmente, en los mo- 
mentos en que aquélla no se produce (82). 

Aunque la exposición de esta materia no es todo lo metódica que 
fuera de desear y la M. María Antonia suele entremezclar diferentes 
cuestiones en los capítulos que dedica expresamente a esta doctrina 
“interesante, su mente, no obstante, y sus conceptos son muy Claros. 

Por ser uno de los extremos más originales de su obra, hemos 
de detenernos un poco en su exposición. 


ZONAS TORACIÓN MENTAL CONTEMPDATINA 
ACTIVA O «ADQUIRIDA» 


La autora del Edificio nos ofrece un bello Tratado sobre esta in- 
teresante cuestión. Aunque incidentalmente se ocupa de ella en váa- 
rios lugares, donde recoge sus enseñanzas acerca de este tema es 
en los capítulos 10, 19 y 23 de la segunda parte del Edificio. En ellos 
viene a resumir con toda claridad las enseñanzas que S. Juan de la 
Cruz nos da en los capítulos 12, 13 y 14 del segundo libro de la 
Subida del Monte Carmelo, 

Aunque hoy están apagadas casi por completo las llamadas de 'an- 
tiguas discusiones sobre el particular y apenas hay autor, consciente 
de lo que implica la fórmula, que no admita la contemplación activa, 
creemos oportuno reflejar el pensamiento de la Mística carmelita por 
tres razones: porque es uno de los extremos originales de su doctri- 
na, porque es un anillo precioso en la cadena de las tradiciones car- 
melitanas y porque nos ofrece un tratado hermoso de esta forma de 
oración mental. En tres puntos quisiera dejar resumido el pensa- 
miento de la Madre: 1.) Noción de la contemplación adquirida; 
2.) Conducta del alma frente a ella, y 3. Relaciones de la contem- 
plación adquirida con la infusa. 


(82) «Y adquiriendo el alma la primera [contemplación activa] con su trabajo 
úna grandísima disposición para la segunda [la infusa et a 
influencia divina.» Edif., l. c., c. 19, 314: [ib., Les E o ES MO ps 
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a) Noción de la contemplación adquirida. 


La Madre nos da no sólo el concepto, sino también el nombre. 
Hasta nos define este género de oración con la precisión de un doctor. 
«La contemplación adquirida —escribe— consiste en que el alma dejó 
sus discursos y se pone como sobre sí misma en puro acto de fe sen- 
cilla» (83), En otro lugar, nos dice que en esta oración «no padece 
el alma en su interior inquietud especial», como tampoco multipli- 
cidad de diversos objetos, sino que «sólo está mirando a su Dios. con 
un acto sencillo de fe» (84). 

Luego, trata de esclarecer el concepto con dos bellas imágenes: 
la del cielo raso y la: del jardinero. «Hagamos cuenta —dice la autora 
del Edificio— que está el alma como un cielo raso, limpio de nubla- 
dos, que son la inquisición de sus discursos y aprehensiones con que 
antes se gobernlaba y toda la imaginería de la parte sensitiva, como 
las especies particulares y las especies de luces distintas que recibía 
su entendimiento si deja de andarse tras de ellas en donde ceblar la 
voluntad, está como digo, sobre todo y el alma sobre sí en puro acto 
de fe» (85). 

Pero es más bella y más expresiva aún la imagen del jardinero. 
Es como si el entendimiento —viene a decir—, puesto ya en sencillo 
acto de fe, no hiciera sino «representar a la voluntad todas las flores 
que ha ido recogiendo de los arbolicos de sus discursos a costa de 
su trabajo, todas juntas, como si ahora uno anduviera en un jardín 
de muchas y diversas flores cogiendo de cada planta una y las llevara 
a su casa O sacristía para ponerlas en un ramillete para servicio 
y adorno donde está el Santísimo, pues todas juntas en dicho ramillete 
no las mirará cada una de por sí, sino todas juntas; y de este modo 
es cosa natural le fuera más deleitosa a la vista tanta variedad de 
flores, todas unidas en el mencionado ramillete. Pues así el alma, 
todas las flores de conocimientos, discursos de su entendimiento y todo 
lo que conoció por medio de luces distintas, todo junto lo abraza y en 
acto de fe Sencilla lo mira, lo ama y lo aprecia con afectos y actos de 
amor de su voluntad, que ésta es la que no debe estar ociosa, aunque 
el entendimiento esté puesto en el tacto universal de la fe» (86). 

Este género de oración está al alcance del alma con la ayuda or- 
dinaria de la gracia. «A este acto de fe —añade la Madre—, que se 
llama contemplación adquirida, pueden llegar muchas almas: como 
ade facto» han llegado algunas almas que yo sé, aunque no sé expli- 
carlo, que lo siento en mi alma. Porque en este tratado se lleva el 
fin de que entendamos lo que nosotras, hijas mías, podemos hacer 
y adónde podemos llegar con la ayuda de Nuestro Divino Esposo» (87). 

La Madre repite el doble argumento de S. Juan de la Cruz para 


(83) Ib., 23, £ 1 340Y.. [1D 1.0: DP. 2031, 
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probar que esta forma de oración es legítima. Por lo cual, ha de es- 
forzarse el espiritual por conseguirla. El primero se funda en que los 
actos repetidos llegan a engendrar el hábito en cualquier orden de 
cosas; el segundo, en que la excelencia del objeto de nuestras me- 
ditaciones lo exige, 

«Yo os aseguro con mi poco saber —escribe la Madre, refiriéndose 
a lo primero— que vendría el Señor sobre el alma fiel después que 
anduvo en la compañía de su divino Esposo hecho hombre toda su 
vida espiritual, como hicieron los Apóstoles..., luego que esa vista le 
faltó por su divina voluntad, porque lo hace el Señor para levantar 
el alma a la divina contemplación de pura fe» (88). «Y todo eso 
[las divinas perfecciones y demás verdades de la fe] lo mira y cree 
todo junto en dicho acto de fe sencilla, que es ya, como dicen, estar 
mirando y amando lo entendido que por vía de sus discursos, especies 
y luces, le fueron dando a Su entendimiento, aunque remotamen- 
ten (89). 

En cuanto al segundo motivo, he aquí cómo razona: «Porque no 
tiene Dios partes distintas para que distintamente mi entendimiento 
ande vagueando de un lado para otro de la Divinidad de su Divino 
Esposo, que todo junto se debe amar y contemplar, sin bullicio del 
entendimiento» (90). 

Llega la Madre a decirnos que, aunque al principio sea preciso 
valerse del razonar del discurso y de los actos distintos de la volun- 
tad, luego que el alma subió a cierto estado de perfección, ha de tratar 
de simplificar sus actos de conocimiento y de amor, para no estan- 
carse en el camino. «Que quiere [Dios] le busque y ame sobre toda 
mi razón, libre de los discursos y aprensiones de mi entendimiento, 
que son los que en este estado unitivo a que Dios me llama, me es- 
torban ta que vea a mi divino Dueño, dentro del centro de mi alma, 
con otra más pura y sencilla vista. Que como es un Espíritu purí- 
simo, sencillísimo y todo de un color, digámoslo así [...], así mi vista 
se debe conformar con el objeto que miro, que también le debo mirar 
con un acto sencillísimo de fe y sin discursos sobre lo que veo 
y miro» (91). 

Las ventajas que reporta el alma de este género de oración se 
reducen a tres: la primera es «que hace a su Dios un sacrificio vo- 
luntario, que es la renuncia de toda obra activa de su entendimiento 
propio, además que por su habilidad y bullicio no ha de alcanzar lo 
que pretende, que es la divina unión con el Amado» (92). La segunda, 
que no pierde el tiempo, Porque «el estado de esta vía unitiva no lleva 
el que el entendimiento ande de flor en flor, buscando lo que ha de 
comer la voluntad, porque ya de su parte está hecha la diligen- 
cia» (93). Y la tercera, que ejercita todas las virtudes de por junto, 
con más fuerza y perfección, porque «la voluntad es aquí la señora 
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de su obra, que son los propios actos de amor, inclinación y afec- 
ción a su Dios y divino Amado, que el entendimiento le pone pre- 
sente por medio de dicho acto general de fe viva» (...). Y de este 
modo amará a su Dios en puro amor y obrará en pura fe. Y en fe 
también, hará actos de esperanza y confianza de que Dios la ama y lua 
quiere y la asistirá en todas sus tribulaciones y la librará de todos 
sus enemigos, defendiéndola de sus astucias, y la cercará alrededor 
para que no entren a conturbarla y apartarle de su Señor y Dios tan 
Inmenso, Grande, Poderoso, Justo y Santo, con las demás divinas 
perfecciones que le corresponden. Y todo eso lo mira y lo cree tedo 
junto en dicho acto de fe sencillo» (94). 

Mas para disfrutar de este género de oración son necesarias dos 
cosas: una gran pureza de conciencia y una simplificación absoluta 
de los actos de las potencias. Y puesta el alma en puro acto de fe sen- 
cilla, ni siquiera se ha de preocupar de la misma noticia amo- 
rosa (95). 

La contemplación adquirida es el término normal de la oración 
discursiva para la Madre, cuando la oración ha llegado a su perfec- 
ción. No es que siempre se dé, pero está al alcance del alma con la 
ayuda común de la gracia. «A este acto de fe, que se llama contem- 
plación adquirida, pueden llegar muchas lalmas —escribe—, como ”de 
facto” han llegado algunas que yo sé; aunque no sé explicarlo, que 
lo siento en mi alma. Porque en este tratado se llega al fin de que 
entendamos lo que nosotras, hijas mías, podemos hacer y adónde po- 
demos llegar con la ayuda de nuestro Divino Esposo; ... y así, ha- 
ciendo lo que está de nuestra parte, queda de la suya el llegarnos 
a Sí por vía de la otra contemplación que se llamia infusa, porque es 
dada e infundida de Dios absolutamente [asíl en el alma como en 
sus potencias, y todo es dado de gracia y sin costar trabajo de tad- 
quirirla como esotra que, con la ayuda de Dios, podemos llegar 
a ella» (96). 

Esta oración es excelente en sí misma, y «de mucho valor delante 
de Dios» (97). Pero tiene otra ventaja mucho mayor: ser «una como 
última disposición para que se digne este dulcísimo Amado del alma 
de comunicarse infusamente con dulzura, suavidad y divino deleite 
en su espíritu» (98). 

Llega la Madre a decirnos más, Viene a afirmar que la prepara- 
ción para ésta es la misma que para la infusa. «Que sea dicha con- 
templación 'ladquirida o infusa o dada graciosamente del Amado, re- 
quiere el mismo aparejo.» Y que «sólo se diferencia una de otra en 
que la que da Dios es dulcísima y de un indecible deleite espiritual 
para el alma, porque el acto de uno y otra todo es uno, por ser de 
pura fe uno y otro» (99). 

Pero, ¿cuál ha de ser la actitud del almia frente a ella? 


(IIED PIES (E123,1 La 3477 SL: O €., ¿Di 20501 
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b) Actitud del alma frente a la contemplación adquirida, 

Doble ha de ser la actitud del alma frente a la contemplación ad- 
quirida plara la Madre María Antonia: una, al tiempo de iniciarse, 
y otra, durante su ejercicio. 

El tránsito de la meditación a la contemplación es delicado. Ya lo 
había dicho S. Juan de la Cruz. Como que es uno de los escollos del 
camino espiritual en el que suelen naufragar muchos espíritus. Y es 
pena, porque se echan la pique tesoros inmensos. Por eso, comienza 
la Madre por prevenir a las almas. Todo está en que el paso se dé 
a tiempo. No antes que convenga, porque puede acarrear grandes 
daños: no después, porque puede perderse lamentablemente el tiem- 
po. El poco saber del que la trata, junto con la ignorancia del alma, 
o acaso la oculta malicia del demonio, puede ser el origen de tanto 
daño (100). 

Como norma indefectible para saber dar con oportunidad este paso, 
la autora remite a lla doctrina admirable del Doctor Místico (101). 

Durante el ejercicio de la contemplación, el alma ha de condu- 
cirse con absoluta pasividad. Ha de dar lugar para recibir en plena 
quietud la divinta influencia, dejando de trabajar con el entendimiento 
activamente y quedando «el campo libre para que Dios obre por sí, 
tomando o dejando de tomar posesión de sus potencias» (102). Sólo 
en determinados momentos, en que, por causas especiales, el alma se 
siente estar ociosa, ha de recurrir con suavidad al ejercicio de las 
potencias. Pero a condición de que, cuando el espíritu sienta inclina- 
ción a estarse con advertencia amorosa en Dios, deje el alma el dis- 
curso, para entregarse a taquella amorosa atención general, sin dis- 
tinción de actos, «como quien abre los ojos con advertencia de amor», 
en frase del Doctor Místico (103). Ni ha de inmutarse porque el ene- 
migo o su propia imaginación le sugiera la tentación de que pierde 
el tiempo: nunca mejor aprovechado. Y la mejor garantía serán los 
efectos de las virtudes que aquella dulce o seca contemplación deje 
en su espíritu. Que también puede ocurrir que se produzca bajo esta 
forma en ocasiones (104). 


c) Relaciones de la contemplación adquirida con la infusa. 


Este punto no es más que un complemento de los anteriores. Una 
especie de conclusión de lo que en ellos queda expuesto. Porque, en 


(100). Tb,, LC) 105 23,1 013907 bites D: 208) 

(101) El alma ha de ver en sí tres señales simultáneas: «La primera es ver en 
sí que ya no puede meditar ni discurrir con la imaginación, ni gusta de ello como 
antes solía; antes halla ya sequedad en lo que antes solía fijar el sentido y sacar 
jugo... La segunda es cuando ve no le da ninguna gana de poner la imaginación ni 
el sentido en otras cosas particulares, exteriores ni interiores... La tercera y más 
cierta es si el alma gusta de estarse a solas con atención amorosa a Dios, sin particu- 
lar consideración, en paz interior y quietud y descanso, sin actos ni ejercicios de las 
potencias, memoria, entendimiento y voluntad, a lo menos discursivos, que es ir de 
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O A e ASS ls | A Ve o a 
(103) Llama, 2, 33. : E 
(104) Edif., p. 2.*, c. 19, f. 315y.* y 316; [ib., L e, p. 173]. 


23.. LA ORACIÓN MENTAL EN LA VBLE, M. MARÍA ANTONIA DE JESÚS, O. C. D. 471 


realidad, de lo dicho hasta aquí se desprenden con consecuencia las 
relaciones que existen entre una y otra contemplación. La Madre con- 
creta su pensamiento en una conclusión triple: 1.2) La contemplación 
adquirida es el término normal de la oración discursiva; 2.2) Es la 
mejor disposición para la infusa, cuando el Señor la quiere comunicar, 
y 3.) Entre una y otra no existe relación de dependencia necesaria. 

Es el término normal de la oración discursiva, en fuerza del prin- 
cipio psicológico de la repetición de los lactos. La mejor disposición 
para la infusa. Porque todo lo que:+sea simplificación de operaciones, 
de parte del alma, es facilitar el divino influjo. Porque «que sea 
dicha contemplación adquirida o infusa y dada graciosamente del 
Amado, requiere el mismo aparejo» (105). No existe relación alguna 
de dependencia necesaria, porque son de distinto orden. La primera 
es fruto normal de la gracia ordinaria; la segunda es efecto de una 
gracia extraordinaria, doblemente gratuita y fuera del orden común. 
de la gracia santificante. ¿Qué lugar ocupa en el camino del espíritu 
para la Madre María Antonia la contemplación adquirida? ; 

De sus palabras parece desprenderse que es propia de los apro- 
vechados cuando van tocando el término de la unión activa. Por eso, 
los dos capítulos concretos que le dedica en su obra llevan la doble 
finalidad de adiestrar en ella a los espirituales, que han de pasar a la 
infusa, y consolar a la vez a los que no han de subir a ella, propo- 
niéndosela como término normal de sus meditaciones a los perfectos 
de la vida ascética. Para la Madre, el tránsito ta la contemplación 
infusa, cuando se da, suele acontecer, de ordinario, al fin del período . 
iluminativo. Cuando el alma toca los umbrales de la vidla unitiva.. 
Por esa razón, la sugiere como medio excelente de pasar con sua- 
vidad a la mística o como ejercicio ordinario de oración para las al. 
mas ascéticas a partir de cierto grado de perfección, concretado en 
la exclusión de defectos voluntarios (parte negativa) y en el ejercicio 
positivo de virtudes en un grado de relativa perfección (parte posi- 
tiva) (106). 

Tal es la doctrina espiritual de la autora del Edificio sobre esta 
interesante cuestión de la vida del espíritu, que tanto agitó los áni- 
mos de los Maestros en otro tiempo, creyéndola invención peligrosa 
de tratadistas escolastizantes. La fundadora de Santiago tiene el do- 
ble valor, así en esta como en otras cuestiones, de manifestarnos una 
realidad por ella vivida, a la vez que la interpretación auténtica 
de S. Juan de la Cruz y Santa Teresa, tal como se vivía en los claus- 


tros carmelitanos. 
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B.—LA ORACIÓN MENTAL EXTRAORDINARIA. 


La oración extraordinaria, propia del alma que Dios lleva por el 
camino privilegiado de la Mística a una santidad especial, recibe el 
nombre de contemplación infusa (107). A pesar de la dificultad de la 
materia y de la falta de letras de la autora, que no se Cansa de re- 
petir con insistente humildad (108), la exposición es amplia, difusa 
en exceso, a pesar de todo, clara; y en la más exacta conformidad 
con la doctrina de los Santos Reformadores (109). 

«Búsqueda amorosa de: Dios la oración en orden a unirse el alma 
con su Majestad» (110), sea en su forma ordintaria, sea en su forma 
extraordinaria, la contemplación infusa implica, esencial y simultá- 
neamente, según la Madre, «acto de inteligencia y de amor» (111). Es 
decir, la «noticia amorosa» de S. Juan de la Cruz (112). La autora 
recalca que, en sustancia, no se diferencia la una de la otra contem- 
plación, porque en una y otra «es Dios el objeto de su amor y de su 
fe» (113). La diferencia, porque la hay, está sólo en dos cosas: en 
el modo de producirse y en los efectos. En el modo de producirse, 
primero, porque lla activa o adquirida €s obra del alma, «con la ayuda 
del mismo Señor» (114); mientras la pasiva o infusa «es dada e in- 
fundida de Dios absolutamente [así] en el alma como en sus poten- 
cias; y todo es dado de gracia y sin costar trabajo de adquirirla 
como esotra...» (115). Pero también diferencia en los efectos. Porque 
si la adquirida por su esfuerzo es dulce y regalada para el espíritu, 
«la que da Dios es dulcísimtla y de un indecible deleite espiritual para 
el alma» (116). Pero «el acto de una y otra todo es uno —recalca la 
Madre—, por ser de pura fe uno y otro» (117). 

La autora del Edificio distingue dos formas de producirse la con- 
templación infusa: una, distinta, y otra, indistinta (118). La distin- 
ción responde al modo de provocarse la noticia amorosa. 

La primera, la distinta, efecto del influjo divino a través de in- 
fusiones concretas, implica muchas modalidades, pero son todas re- 
ductibles a cinco: éxtasis, visiones, locuciones, revelaciones y senti- 
mientos extraordinarios de divinos toques. La autora del Edificio re- 


LO TO CMC AELO) f. 314; [ib., 1. c., p. 171]. Acerca del concepto de santidad 
o perfección común, es decir, a la que está llamado todo cristiano, y de santidad o 
perfección especial, a la que no están llamadas sino algunas almas privilegiadas, ya 
quedó expuesta la mente de la autora en estas mismas páginas. (Cfr. REVISTA DE 
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pite los conceptos y la doctrina del Doctor Místico (119). Mas no se 
detiene en la exposición de cada uno, remitiendo a sus libros (120), 
«así por mi miala explicación —dice— como también por la mucha 
falta de salud que tengo» (121). 

La segunda, la indistinta, efecto de la infusión divina en puro 
acto de fe, importa, asimismo, dos formas diferentes: una, fruitiva, 
y Otra, tormentosa (122) Una y otra tienen distintos grados, según 
los efectos operados en las potencias y según los quilates de unión 
divina producidos por la «noticia amorosa» (123). 

En la forma fruitiva o gozosa, la Madre enumera tres grados: el 
de unión inicial, con las formas de recogimiento y quietud (124); el 
de unión plena, o desposorio místico (125), y el de unión transfor- 
mante, o matrimonio espiritual (126). 

En la forma tormentosa, o purificativa, distingue dos modalidades: 
la contemplación purgativa del sentido y la contemplación purgativa 
del espíritu (127) Son las dos noches de S. Juan de la Cruz (128). Es, 
a nuestro juicio, la parte más original de la doctrina del Edificio. 
Como que apenas se hallará un tautor o autora en toda la escuela, 
y menos entre los extraños, que refleje la doctrina de las purgaciones 
pasivas con un realismo tan vivo. Es que apenas se hallará otra 
alma que las haya experimentado de una manera tan impresionan- 
te (129). 


IST CON TE MPRACIEÓON CINE SA DODISTIEN TA 


Por tal entiende la autora la comunicación de luz y amor al alma 
a través de infusiones particulares que tienen la finalidad de ilus- 
trarla más y enamorarla mejor de su Esposo. Escribe ella: «A las 
almas que están en la vía iluminativa les suele el Señor hacer mu- 
chas mercedes particulares de cosas que caen en el sentido y con es- 
pecialidad de luces que percibe el entendimiento por medio de es- 
pecies para que vaya conociendo muchas verdades que tantes no co- 
nocía, por estar ciego a modo de decir, y embarazado con las cosas 
de esta miserable vida» (130). 
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La distinta forma, el grado y el número de estas noticias amoro- 
sas, que Dios hace al alma por vía sobrenatural, van medidas por 
la voluntad divina según las disposiciones de la misma alma, según 
sus necesidades espirituales y según los fines concretos de su provi- 
dencia obre ella: «Porque como el Amado tiene particulares fines en 
favorecer a las almas, a unas revela secretos suyos de cosas futures; 
a otras muestra visiones y comunica Sentimientos espirituales, para 
que conozcan lo que el Señor quiere que ejecuten, y a otras les con- 
cede la gracia de profecía y de hlacer milagros; a otras [...] habla 
interiormente, con que las va aficionando a su divino trato inte- 
rior» (131). 

¿Qué valor tienen para la Madre estas y las demás mercedes so- 
brenaturales? Son puramente medios. Medios «para que más y más se 
perfeccionen dichas almas en las virtudes y en el amor de tal Es- 
poso» (132). Por eso, «no se deben despreciar del todo» (133); antes, 
«es preciso que estime el alma las tales dádivas y cosas por el fruto 
que la traen, que es para que más se enamore del Dador» (134). Aun- 
que tampoco conviene apegarse a ellas ni sobreestimarlas. Porque ni 
son Dios mismo ni medios próximos de unión con El. Están expuestas, 
además, a contrahechos del demonio y tergiversaciones de la propia 
imaginación. Y en todo caso existe siempre, en más o en menos, pe- 
ligro de vanidad, presunción, pérdida de tiempo y menoscabo de la 
pureza de la fe. La Madre recuerda la doctrina de S. Juan de la Cruz, 
«que no nos dejemos llevar del apetito de las dichas cosas» (135), 
y aconseja siempre el recurso al Director, «no dejando cosa de seme- 
jantes favores y otros muchos sin ponerlos en el juicio del que go- 
bierna su espíritu, con mucha verdad y humildad, y gobernarse por 
lo que él la dijere, y no por lo que a la misma alma le parece, para 
que vaya encaminada por pura fe y por lo que tiene revelado ya 
Nuestro Señor a su Esposa, la Iglesia, que es lo más cierto y segu- 
ro» (136). 

No quita, sin embargo, que reciba tales favores con hacimiento 
de gracias. Porque el Señor es Dueño de sus secretos y «los puede 
revelar a quien quisiere y como ve que conviene parta su gloria y pro- 
vecho de la misma alma, como también de otras» (137). 


2) LA CONTEMPLACIÓN INFUSA INDISTINTA 


Por tal entiende la Madre María Antonia la que se da en pura fe 
sin particularizar tactos (138). Para ella, como para S. Juan de la Cruz, 
se produce en dos formas distintas esta contemplación: una, fruitiva 


(131) Ib., 1 c., c. 30, f. 398v.*; [ib., L c., p. 259). 
(132) Ib. 1 c. 

(133) Ib. 1. c. 

(134) Ib. 1 c. 

(135) Ib., 1. c., c. 30, 399v.*; [ib., 1. c., p. 260]: 
(136) Ib., 1 c. 

(137) Ib, 1. c. 

(138) Ib., 1. c., c. 23, f. 346v.*; [ib., 1. c., p. 204]. 
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O gO0zosa, y otra, purificativa o tormentosa, Recojamos brevemente las 
enseñanzas de la Fundadora de Santiago. 


a) La contemplación infusa fruitiva o gozosa, 


Como lo indica la misma fórmula, es aquella en la que la infusión 
divina, luz y amor sobrehumanos, produce gozo en el sujeto. La Ma- 
dre hace una descripción precisa de ella, recordando a la autora de 
las Moradas. 

Influjo especial de Dios en el alma —escribe la autora del Edifi- 
cio— por el cual «levanta su entendimiento a un modo de contem- 
plación universal de su Amado, y con ella aquieta y sosiegla sus po- 
tencias; y unidas todas tres, gozan de aquella divina ilustración del 
que se la da acerca de Sí Mismo» (139). 

Se trata, en primer lugar, de un influjo especial de Dios, «obra 
sobrenatural» lajllama la Madre (140), repitiendo el concepto de Santa 
Teresa (141), y subrayando que «es sobre su capacidad [del entendi- 
miento] dicha ilustración» (142). Es uno de los influjos de este orden, 
«debe ser el primero en cuanto la ser obra sobrenatural», añade la 
Madre, que por su novedad y calidad deja en el alma una impresión 
muy sensible de la grandeza de Dios (143). 

En segundo lugar, es una ilustración que sobrepuja la facultad 
connatural del entendimiento, porque «es unta luz sobrenatural y so- 
bre todo entender, porque no es inteligencia de Misterios distin- 
tos» (144). «Que es como un concepto del mismo Dios en su Divini- 
dad, general, sin distinción o conocimiento de partes, como antes te- 
nía el alma en la iluminación, que le iba conociendo por distintos 
conceptos y noticias que le daban las criaturas de su Belleza y Her- 
mosura, Poder y Grandeza y demás perfecciones divinas de la ma- 
nera que podía el alma comprender» (145). 

Por último, junto a la causa que la produce y a la naturaleza de 
esa sobrenatural ilustración, están los efectos inefables, concretos 
y bien característicos, que deja en el espíritu y aun en el cuerpo: 
admiración de la divina grandeza, inundación de paz, conocimiento 
más hondo de Dios y de sí misma, fruto creciente de virtudes, ansias 
de padecer. 

«Y así —escribe— se espanta también de verse poseída de una 
Majestad tan grande, que ocupa y ata las potencias para que estén 
sólo atentas a la grandeza que se les pone presente, sin poder, aun- 
que quieran, discurrir ni pensar en cosa alguna distinta, mientras 


(LSO) LD. LC CO, rr ago e O lo Co Dr 1491» 

(AORTA CO, LO, Lo a. Co Do 100], 

(141) Ib., l. Cc. Sara TERESA dice al principio de las 4.as Moradas: «Comienzan a 
ser cosas sobrenaturales» (Moradas 4.as, 1, 1). Y en las Relaciones explica el concepto 
«sobrenatural». La primera oración —escribe— que sentí, a mi parecer sobrenatural, 
que llamo yo lo que con industria ni diligencia no se puede adquirir, aunque mucho 
se procure, aunque disponerse para ello sí.» (Cfr. Relación 1.*, Obras completas de San- 
ta Teresa, edic. crítica del P. Silverio de Santa Teresa, II, p. 31.) 

(LAI E CA LOr Ls 20 AV is le Co Do 1001 

(LAS) MID: e: 
(144) Ib, E 


pS a 
(145) Ib, C., C. 16, f. 393v.”; [ib., l. c., p. 149-1501. 
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está aquel divino Espíritu de su Esposo presente; y sólo está el alma 
como admirada, llevándole toda su atención aquel divino Rey» (146). 
En otra parte: «Ahora, con la visitación del Esposo, que vino sobre 
él [el entendimiento] y demás potencias, las pone en quietud» (147). 
Y en otro lugar, insistiendo en el conocimiento de Dios y de sí mis- 
ma, «también —añade—, después del intento que el Señor tiene en 
dichlas mercedes de enseñar al alma cómo ya es tiempo de mudar de 
camino para llegar más presto a El, deja otro efecto en ella, que es 
un desprecio grande de sí misma, juntamente con deseo de que la 
desprecien las criaturas y nadie haga caso de ella» (148). «Y así —aña- 
de—, las flores que estaban ya para abrir [...], abren aquí» (149). 
«Y, como también entiende que su Esposo ha sido, en cuanto Hom- 
bre, Crucificado por ella, así ella desea ser crucificada por El» (150). 

Tal es la descripción precisa que la Madre nos hace de la con- 
templación infusa en su modalidad fruitiva o gozosa. Es el primer 
grado. Coincide plenamente con la que la autora de las Moradas llama 
oración de recogimiento, quietud y sueño de las potencias (151). La 
Madre María Antonia habla indistintamente de ellas en los lugares 
citados (152). 

Pero sobre este primer grado de contemplación fruitiva, en el que 
se Opera una unión inicial con el Esposo, existen otros dos grados 
superiores: el de unión plena, o Desposorio espiritual, y el de unión 
transformante, o Matrimonio místico. De ellos se ocupa la autora en 
los capítulos 24 al 28. 

Por el realismo de sus descripciones y porque en ellas quedan per- 
fectamente reflejadas la naturaleza y los efectos inefables de estas 
mercedes, me conformaré con reproducir las palabras de la autora. 

Refiérese al Desposorio espiritual: «Una lalma que yo sé [hace re- 
ferencia a sí misma] [...] sintió que la suspendía una Majestad infi- 
nita. Y como que la tomaba en sus divinos brazos y la empezó a lle- 
nar de un mar inmenso de divinos deleites, con los que la vivificó 
y lapagó toda la sed y hambre que antes tenía por su Dios.» 

«Decía que por todos los vasos de su alma, que eran las potencias 
que estaban vacías y como desiertos sus profundos senos, corría un 
río como de divina leche dulcísima, purísima, santísima, divinísima. 
En fin, que sentía toda la sustancia del alma y sus potencias bañadas 
en luz y gloria divina. Y de lo que redundaba de la parte espiritual 
y superior de ella, dice que se difundió por la sensitiva [...]. Y así, 
que también sentía correr por las venas de su cuerpo un néctar di- 
vino que confortaba el mismo pobre cuerpo, que tantes estaba seco 
y como sin sustancia alguna que le pudiera dar aliento de vida, de 
suerte que parecía estaba como un cadáver, muerto, y sin cuasi ani- 
mación de vida natural, aunque conocía que vivía, pero no natural- 
mente a su parecer [...].» 


CEI Do A late 1 O 
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«Y así, su divino Esposo, con el dicho favor, que tampoco puede 
explicar, la resucitó como de muerte a vida, según la dicha alma ha 
experimentado y la tuvo como una lamorosísima madre, puesta a su 
divino pecho, manteniéndola por bastantes días con aquella suavísi- 
ma y divina leche de su divina sabiduría, y la dejó del tono sana, 
esforzada y valiente, para pasar por el Amado que así la favoreció, 
otros trabajos y mil muertes por la gloria y honra de Dios y por el 
bien y salvación de las almas y deseo de que todas las que crió lle- 
gasen a conocer y amar aquella suma Bondad, que a ella se le ma- 
nifestaba con tanta liberalidad y gozo de la vida eterna, aun en esta 
vida miserable» (153). 

Tal es la descripción del Desposorio, una de las mercedes «más 
altas y supremas que en este estado de unión se digna el Esposo de 
hacer con su criatura» (154); pero que no tiene comparación con la 
del Matrimonio místico. He aquí: 

«Sobre todo favor, “es este que aquí ofrece el Altísimo y Omnipo- 
tente Dios a las dichas almas, tlaun viviendo en esta vida. Y así lo 
cumple llegándolas a este divino y consumado espiritual Matrimonio, 
en que se le manifiestan al alma estas Tres divinas Personas por una 
manera maravillosa que ella no sabe decir, que me parece a mí que 
es como por revelación y noticia divina, que con ella conoce el en- 
tendimiento que todas Tres divinas Personas la hacen compañía.» 

«Pero en este estado es el entendimiento sobremanera ilustrado 
y levantado sobre todo otro conocimiento, que es en acto muy emi- 
nente de divina unión con la Esencia de estas Tres divinas Personas. 
En el dicho rapto es donde se le da noticia en altísima contemplación 
de cómo están las Tres divinas Personas unidas entre Sí Mismas y la 
dan a entender que viven y moran dentro de su alma.» 

«Y así, cada Persontla de las Tres, aunque es un solo Dios, por los 
favores que cada una de las Tres divinas Personas la hacen esta pri- 
mera vez, que el Señor le hace este especialísimo favor, la comunica 
al alma dones y virtudes, según lo que se atribuye a cada una: como 
el Poder al Padre, la Sabiduría al Hijo y el Amor al Espíritu Santo. 
Y así recibe el alma en dicha merced algo de lo que le corresponde 
a cada divina Persona.» 

«Y en esto no quiero decir que el almia vea la divina Esencia. Sino 
que, a mi parecer, le muestra Dios Nuestro Señor, en muy subida 
manera, este Santísimo y Beatísimo Misterio con la distinción que 
nos dice la fe de que es Trino en Personas y Uno en Esencia. Que, 
aunque digo que se une el alma en sustancia con la Esencia de tcdas 
Tres Personlas, es en vista de la merced que el Mismo Dios la mues- 
tra con la distinción de Ser Trino y Uno. Porque, así como estando el 
alma en este estado unida con el mismo Hijo de Dios y su divino 
Verbo le parece que es así, así también como son Tres Personas divi- 
nas, inseparables una de otra, aunque al almía no le muestre más de 
esta vez su Criador [...] con la distinción de Personas para que me- 
jor entienda esta merced, estando unidas en una misma Esencia, le 


(153) "Tb., 1 Ci, 
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parece a la misma alma, o se lo dan a entender por medio de la divina 
ilustración que aquí se le comunica, que se une con todas Tres ai- 
vinas Personas» (155). 

Como es fácil apreciar, estas descripciones se parecen mucho a las 
de Santa Teresa y S. Juan de la Cruz (156). 

No es lo más importante el fenómeno, por cierto, sino los efectos 
que deja en el alma. Porque la merced es pasajera, en tanto que las 
riquezas espirituales con que queda adornada son permanentes, Cono- 
cimiento muy hondo de Dios y de sus divinas perfecciones: poder, 
sabiduría, bondad, hermosura, agradecimiento entrañable de los de- 
signios de su Providencia sobre ella, ansias inmensas de padecer por 
su amor, celo ardiente por la salvación de todas las almas, paz in- 
sondable, sosiego pleno de pasiones, gozo colmado, solicitud exquisita 
en el divino servicio, entrega absoluta a la divina voluntad. 

He aquí los efectos de ambas mercedes. Mucho más intensos y aqui- 
latados en la segunda que en la primera. En éste quedan todavía los 
ímpetus característicos del amor no consumado; en el matrimonio, 
cesan del todo. La Madre dedica todo un capítulo (c. 25) a señalar la 
diferencia entre una y otra. San Juan de la Cruz la supo condensar 
en una frase: «Lo uno es bien quererse; lo otro es también comu- 
nicarse» (157). Tanto este capítulo como los siguientes están carga- 
dos de reminiscencias de las últimas Moradas y de las últimas estro- 
fas del Cántico espiritual. 


b) La contemplación. infusa purgativa o tormentosa. 


Lia Madre María Antonia dedica a esta materia interesante varios 
capítulos de su obra (Cfr. cap. 15, 20, 21, 22). Reflejo y comentario 
de las noches sanjuanistas. Más denso y completo de la segunda que 
de la primera. El carácter descriptivo y didáctico de su libro la hace 
insistir más en los efectos que no en la naturaleza de la causa pro- 
ductora de la purificación. Pero bien se echa de ver que los efectos 
derivan de dos causas: de «la divina influencia», por la cual entiende 
ella la infusa contemplación, y de un conjunto de pruebas atormen- 
tadoras, físicas, morales, hasta de carácter preternatural y sobrena- 
tural, que tienen la misión de «acrisolar y acrecentar el espíritu del 
alma que va en seguimiento de su Esposo Crucificado» (158). 

Por haber hecho referencia a esta doctrina en otro lugar (159) 
y porque nos hemos de ocupar de ella con más detenimiento, ponemos 
con esto punto final a nuestro estudio. 


(A NA AO ss llos aos PRAGA le 

(156) Cántico, 14 y 15, 22s; Moradas 5.as, 1-2; Moradas 6.as, 2. 

(157) Llama, 3, 24. Santa Teresa trata también de esa diferencia en el c. 2 de 
las 7.as Moradas. 


(158) Edif., l.c., C. 21, 3200. MAbRico DAS 
(159) Cfr. REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 19 (1960) 18s. 
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CONCLUSION 


Si es lícito emitir un juicio valorativo de este Tratado de Oración, 
creo que es justo calificarle de excelente, un verdadero monumento 
ascético - místico; uno de los mejores, sin duda, de la escuela mística 
carmelitana, por lo completo, por lo original y por lo organizado. Lo 
difuso del estilo, los paréntesis y las repeticiones, lo mismo que las 
deficiencias gramaticales, no amenguan, en el fondo, el valor objetivo 
de esta obra. 


Isioro DE S. JosÉ, O.C.D. 
Valladolid. 


PSICOANALISIS Y HOMBRE 
CREYENTE: (%) 


ALGUNOS CONCEPTOS SOBRE EL POSIBLE VALOR 
DEL PSICOANALISIS PARA UN HOMBRE RELIGIOSO 


¿Desea algo distinto el psicoanálisis que la curación de la actitud 
inadecuada de nuestro tiempo y, de esta manera, ayudar a nuestra 
época neurótica a encontrar unla auténtica respuesta religiosa? Buena 
tarea es detenerse un momento a considerar la siguiente pregunta: 
¿Qué sucede en realidad o, mejor, por qué sucede esto y hasta dónde 
soy yo responsable de ello por mi propia conducta? 

El que sin reserva alguna se ha hecho está pregunta, sabe enton- 
ces que ha llegado la hora en que será sopesado su verdadero con- 
tenido interior y en que se demostrará unívocamente si él es lo que 
fué llamado a ser como hombre, esto es, dueño de su propia criatura. 
Todo lo que pertenece al reino de la ilusión, todo lo que interior o ex- 
teriormente no es auténtico, desaparece en la última confrontación. 

Tal apreciación no debería constituir a priori un peligro para la 
religión. ¿O es solamente que nos horroriza examinar nuestro incons- 
ciente, nuestras raíces inconscientes preformadas por el pasado, aun 
cuando sabemos que nuestras obras están influenciadas por ellas, que 
allí tienen su origen nuestras motivaciones? La psicología profunda 
no desea de ningún modo solucionar en forma mágica, por el psico- 
análisis de nuestra persona, el enigma indescifrable de nuestra exis- 
tencia humana; mediante un conocimiento de nuestro pasado perso- 
nal realizado y vivido, desea ayudarnos a entender nuestra forma de 
conducta presente y a encontrar así una base de partida integrada. 

Para esta confrontación, contamos con dos posibilidades: una, la 
independencia inmediata y total, proporcionadia por la libertad del es- 
píritu, y otra, la consideración histórica, en la que el presente es en- 


5 ES) Presentamos aquí dos breves trabajos de colaboradores del «Círculo Vienés de 
Psicología Profunda» (Director, Igor A. Caruso), que nos muestran algunos aspectos 
del intento de integrar el método psicoanalítico en la antropología cristiana. 
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gendrado por el pasado; la solución se lleva a cabo sólo en la síntesis 
de los dos componentes porque el hombre reúne necesariamente los 
dos. La finalidad del psicoanálisis será, pues, la de quitar el velo de 
procedencia histórica, no sólo desde el punto de vista de nuestro inte- 
lecto, sino también desde el punto de vista de las motivaciones pro- 
fundas de nuestro ser. Por lo tanto, la psicología profunda es, de una 
parte, una ciencia que, sirviéndose de la razón, y con la ayuda del 
desarrollo histórico general y personal, se dirige a todos aquellos fe- 
nómenos que pertenecen al ámbito de lo psíquico con el fin de orde- 
narlos y reconocerlos. En este sentido, dijo Freud: «Donde fué ”Ello”, 
deberá ser ”Yo”»; esto es, allí donde hubo naturaleza bruta, deberá 
surgir la persona moral, cultural y racional. Por otra parte, la psico- 
logía profunda valora no sólo lo que se puede abarcar científicamente, 
sino también al hombre como ser total, como fundamento de les he- 
chos; a este aspecto pertenece lo específicamente humano, es decir, 
lo vivenciado. Existe -una diferencia entre la idea de verdad encon- 
trada sobre una base intelectual o lógica y la verdad vivida. Podemos 
ver a través de conceptos adquiridos por la vía racional reductiva, 
pero la vida nos será transparente únicamente en cuanto la viven- 
ciemos, El hombre se adentra, pues, en el ámbito de este mundo no 
sólo como un ser obrante dotado de razón, sino también, en su exis- 
tencia total humana, como un ser que puede pensar y fantasear, que 
puede experimentar y sentir, que puede querer ordenada o impulsi- 
vamente, o sea como un ser que obra sobre la base de todos estos 
componentes y que de hecho crea en el mundo. 

De lo que antecede, podemos deducir que «cada hombre, como tal, 
tiene la misma existencia; pero, necesariamente, una historia com- 
pletamente personal, que, por otra parte, determinará su conducta» 
(Caruso). Entonces, esta historia concreta individual debe ser recono- 
cida e integrada de acuerdo con las experiencias antes de que el in- 
dividuo pueda reconocer en ella el espíritu. La historia personal no 
se deja reprimir sin que de algún modo siga actuando, y quizá hoy 
en una forma más generalizadla, puesto que el hombre tiende, sin 
ninguna relación con la historia, a soluciones fáciles, que luego, como 
seudo - soluciones que son, no están en condiciones de resolver los 
problemas presentados por el destino. Así, siempre que dejemos im- 
perar la falta de consideración o la indiferencia frente a nuestra his- 
toria personal, podemos constatar que precisamente esa historia tiende 
hacia soluciones «titánicas»; esto quiere decir, mitológicamente ex- 
presado: Zeus pudo muy bien destronar a los Titanes y desterrarlos 
al infierno, pero desde allí actúan como una amenaza constante, por- 
que los dioses a la manera de Zeus nunca están seguros de cuándo 
acontecerá la rebelión de los Titanes, y con ella, la destrucción de su 
reino, aparentemente asegurado. 

Si deseamos, pues, por el análisis, reconocer precisamente estas re- 
presiones de nuestra historia, en cuanto las vivimos de nuevo en el 
dominio de la palabra, entonces debemos estar dispuestos a asumir el 
- riesgo de la totalidad de nuestra vida. Esto no quiere decir de ningún 
modo que en el proceso analítico dejemos correr libremente nuestros 


482 DRES. INGE WERNER Y RAÚL PÁRAMO ORTEGA 3 
E O 


impulsos, sino que, por el contrario, este proceso requiere una absti- 
nencia severa, tanto de la satisfacción instintiva como de todas las 
defensas intelectuales o lógicas de nosotros mismos. Paulatinamente, 
por esta evolución, aprenderemos a examinar nuestra conducta con 
la pregunta: ¿Por quÉ me comporto yo así? Este proceso nos llevará, 
a través de la persona del analista, de nuestro narcisismo hacia un 
Tú; después, hacia un nosotros, y, finalmente, hasta lo único perdu- 
rable en todo hombre. 

Gracias a esta consideración un poco distanciada, hecha en un pla- 
no temporal de nuestra vida pasada, aprenderemos a vivir en la con- 
ciencia la contemporaneidad del pasado, presente y futuro, en el sen- 
tido de que todo presente es al mismo tiempo pasado y futuro. Por 
cierto, son estos pensamientos que se deben experimentar, porque ellos 
nos señalan más allá de la intelectualidad, condicionada por las capa- 
cidades y limitaciones del ser humano, el camino en unta dimensión 
personal. 

Justamente, desde el momento en que el neurótico se abra hacia lo 
profundo y lo porvenir de su conducta, todo aquello que en un co- 
mienzo sólo perteneció al ámbito de la psicológico ya no será limitado 
por ese dominio, sino que será fecundo. En el aspecto religioso, por 
ejemplo, encontraremos una actitud verdadera y confiada hacia el pró- 
jimo, porque nuestras creencias no serán ya un conocimiento intelec- 
tual puro o un acto de la voluntad, sino que se convertirán en una 
actitud interior del ser humano total; aquí debería comenzar la ver- 
dadera oración. 

Y para plantear un problema concreto de la psicología profunda, 
muchas veces planteado y todavía extraño, quisiera tratar de abordar 
el mito de Edipo desde otro aspecto; bien sabemos que sus persona- 
jes son sólo símbolos y que más allá de la significación aparente tie- 
nen esencialmente un significado general humano. Desde los tiempos 
más primitivos de la conciencia mitológica, la madre representa el 
mundo material. Hoy todavía se dice ¡la madre tierra! Una madre 
será madre únicamente en la medida en que, trascendiendo la propia 
persona, encarne la ley mitológica de la maternidd. En el momento 
en que ella coloca su personalidad limitada en el primer plano, des- 
aparecen las relaciones familiares, como lo podemos observar actual- 
mente en todas partes. Ella coloca lo individual en el lugar de la 
función social, y peca, de este modo, contra el orden del mundo es- 
piritual. 

El ser materno conoce el destino humano gracias a la primera ex- 
periencia de la femineidad: este destino es el que el hombre está 
llamado a elegir. La problemática es especialmente clara en la leyenda 
de Parsifal, en la que, por la separación del joven Parsifal, se con- 
suma el destino que está reservado a su madre: Herzeleide (dolor 
de corazón). Ella muere por esta causa. Esto es muy importante para 
nosotros, porque aquella «muerte» está, en principio, oculta en el 
destino de toda madre; y, al igual que Herzeleide, toda miadre busca 
escapar a esa muerte en cuanto intenta retener para sí a su hijo. 
Bien sabemos que no existe para la madre satisfacción miayor que el 
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poder aminorar al hijo todas las dificultades, y designamos esto como 
amor materno, A pesar de todo, sospechamos el peligro de esta ac- 
titud, que, finalmente, le cierra al hijo el camino hacia el padre, 
y esta tentación priva al hijo de la posibilidad de elección. El as- 
pecto maternal de la materia tiene algo enormemente seductor: la ca- 
pacidad de formar la concha, el seno miaterno, es decir, el vaso «re: 
cipiente» en cuya entraña se desarrolla lo bello (¡la perla!). La alter- 
nativa para el padre tiene, en primer lugar, el significado de una se- 
paración, de un abandonarse a la corriente de la existencia, y en esa 
actividad, el resplandor de la perla se pierde en la arena. Y de la pro- 
funda aflicción por esta tragedia humana, un pueblo que amó la 
belleza ante todo, creó el mito en el cual se simboliza la extrema 
aberración del hombre: el hijo miata al padre que, como represen- 
tante del espíritu, le priva de la satisfacción de festejar la boda per- 
petua con el ser materno, para así conservar la belleza. 

Si examinamos estos arquetipos con la mentalidad y el influjo de 
las preguntas y problemas de nuestro tiempo, nuestra pregunta crí- 
tica debe ser: ¿Es esto sólo mito o es realidad? El problema no lo 
podemos resolver por la categorización del hombre en sus relaciones 
con el mito; tampoco podemos reprimir estas relaciones sin que dejen 
sentir su efecto sobre nosotros mismos; así, si en nuestra conciencia 
puramente intelectual de hoy aparece la madre solamente para la re- 
lación familiar, queda de hecho eliminado el otro aspecto, que conti- 
nuará teniendo efecto sobre lo profundo de nuestro ser como conte- 
nido simbólico. Nuestra mentalidad está caracterizada por el utilita- 
rismo que quisiera determinar inmediata y superficialmente todas las 
relaciones, pero más profundamente debemos aprender a considerar 
los símbolos y saber que detrás del contenido comprensible existe 
siempre el aspecto enigmático del arquetipo. 

Desde este punto de vista, la psicología profunda no es, en modo 
alguno, una revelación mística, sino la tentativa modesta de desviar 
la vista del hombre moderno, que cree ver en todo fenómeno el re- 
flejo del mundo, hacia una consideración más profunda de la esencia 
del problema. 


Dr. InGeE WERNER 
Colonia, 


II 


PUNTOS DE EXAMEN DE CONCIENCIA PARA 
UN PSICOTERAPEUTA CRISTIANO 


1. Olvidar que también la propia cosmovisión eventualmente puede 
estar basada en determinadas motivaciones neuróticas y olvi- 
dar su desmixtificación constante. 
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18. 


19; 


20. 


21. 


22. 


23. 
24. 


Olvidarse de que también se es humano aunque se haya pasado 
por el análisis didáctico. 

Volverse presuntuoso para compensar la propia inseguridad. 

Olvidarse de que se cura más con lo que se “es” que con lo que 
se sabe. 

Creer que curar es aplacar síntomas. 

Creer que curar es verificar la “adaptación social”. 

“Quedar bien” con el paciente a costa de su progreso hacia etapas 
más sanas. 

Proporcionar “beneficios” a un paciente, en detrimento de niveles 
superiores. 

Confundir neutralidad. con indiferencia. 

No confiar en la posibilidad de curar al paciente. 

No aceptar el momento en que no se puede hacer más. 

Creer que “sermonear” es hacer psicoterapia. 

Olvidar que el psicoterapeuta no es juez. 

No respetar íntimamente la cosmovisión del paciente con el pre- 
texto de que es una cosmovisión neurótica. 

Creer que se ha conocido “todo” el hombre. 

No enterarse de las opiniones de ideologías opuestas o rechazar- 
las sin conocerlas. 

No poseer una síntesis bien elaborada de Antropología Cristiana 
no solamente en teoría, sino también integrada en la práctica 
analítica. 

Olvidar que el analfabetismo filosófico y la práctica psicoterápica 
son incompatibles. 

Creer que la psicodinamia se puede agotar totalmente con expli- 
caciones reductivas. 

Creer que una explicación racionalista del problema puede ser 
suficiente. 

Prescindir de toda colaboración sacerdotal pretextando una falta 
general de preparación psicológica del sacerdote. 

Olvidar los aspectos sobrenaturales que pueden intervenir (o que 
de hecho están interviniendo) en el paciente. 

Creer que con medios naturales se puede hacer “todo”. 

Olvidar que,.si bien la ideología es importante, lo es aún más el 
conocer la profesión y saber que una buena ideología, con ma- 
los conocimientos, puede ser muy perjudicial. 


Dr. RaúL PÁRAMO ORTEGA 
Guadalajara. Méjico. 


MRACITTCA 


CRISIS DE TRIUNFO EN EL JOVEN 
RELIGIOSO 


Junto a la crisis afectiva del joven religioso, que hemos descrito en esta 
misma Revista (1), se presenta otra no menos aguda, que conviene cono- 
cer bien al director espiritual: la del triunfo de la persona. Se debe a otro 
instinto primario del hombre. Si aquélla dependía del instinto de conser- 
vación de la especie, ésta obedece al de conservación del individuo en su 
parte anímica superior, o, si se prefiere expresarlo en términos de vicios, 
si aquella crisis era provocada en el fondo por la lujuria, ésta lo es por 
la soberbia. La mayor importancia que tiene esta prueba ascética en com- 
paración con la afectiva radica primero en la especial sutileza de los ma- 
nejos del subconsciente por salir aquí con la suya, y además en la mayor 
facilidad con que se incurre en la confusión del triunfo y gloria propios 
con los de Dios. Por otra parte, como el instinto del placer se haya repri- 
mido en la religión, es obvio que la naturaleza se vengue en este otro, en 
el que la malicia no aparece tan manifiesta como en aquél. 

Es aquí también la ingenuidad la que —como en el problema afecti- 
vo— juega el papel más importante. El joven religioso, lleno de bríos y 
buena voluntad, se lanza en cuerpo y alma a la tarea de prepararse para 
dar a Dios la mayor gloria que le sea posible. Quiere prepararse lo mejor 
que pueda para ser un instrumento dócil en las manos divinas, y se apre- 
sura a formar su personalidad con verdadera exquisitez, persuadido de 
que todo lo que tiene es de Dios y tiene obligación grave de devolverle 
acrecentados los talentos que de El ha recibido. Sin embargo, en toda esta 
actitud olvida muchas cosas elementales. En primer lugar no piensa en 
que en el orden sobrenatural el fracaso —real o sólo imaginado y humil- 
demente aceptado— es una ley insoslayable de la vida espiritual, procla- 
mada solemnemente por Jesucristo con su ejemplo y doctrina (2). Más 
aún, en el mismo orden natural olvida de igual modo que si bien, por un 


A. RoLDÁN, S. J., Crisis afectiva en los jóvenes religiosos, en REVISTA DE ES- 


(1) 
PIRITUALIDAD 19 (1960) 364-389. e ¿A 
(2) «Nisi granum frumenti cadens in terram mortuum fuerit ipsum solum manet, 


si autem mortuus fuerit, multum fructum affert», Jn 12, 24. 
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lado, el hombre ha nacido para el triunfo, por otro ha de tropezar inevi- 
tablemente con dificultades que le pongan en litigio; máxime que al no 
encontrarse solo en el trabajo apostólico, resulta insoslayable el entrar en 
colisión con sus compañeros de apostolado, sometidos como él a la misma 
ley de superación. Ni será rara la vez que estos mismos vengan sin que- 
rerlo a amargar el éxito de sus sudores y aun a contribuir a que coseche 
el mismo fracaso. La protesta de la soberbia en estos casos es automáti- 
ca —ya veremos cómo— y surge el conflicto. La crisis viene porque el 
religioso —que hace profesión de humildad— no puede buscar el triunfo 
como un seglar ni puede reaccionar ante las dificultades y el fracaso como 
él, pues le ligan las normas de perfección, contrarias a lo que la soberbia 
le dicta que haga. Es evidente que en circunstancias difíciles, quien tenga 
una concepción recta de la vida sobrenatural —y aun de la misma natu- 
ral— sabrá encajar los acontecimientos adversos en la línea de su vida 
sin apartarse de ella; pero quien comience a analizar demasiado en de- 
talle los factores humanos que siempre intervienen en estos casos y las 
intenciones tal vez menos puras que nunca faltan en algunos, le costará 
aceptar el fracaso, viviendo una vida amargada o dejando al menos de 
trabajar con entusiasmo por la gloria de Dios. Más aún, temperamentos 
propensos a la neurosis pueden encontrar subconscientemente en la en- 
fermedad la triste solución de su conflicto. Cierto que el problema del 
triunfo es de todos; pero en algunos, que se resienten de una deficiente 
preparación para la vida, se agiganta éste, creándoles serios conflictos. 

La crisis a que aludimos varía con las circunstancias de la vida, pero 
esquemáticamente es siempre la misma. Al principio se presenta en las 
pequeñas tareas del estudiante con proporciones reducidas; pero al co- 
menzar más tarde el trabajo apostólico cobra mayor volumen, no sólo 
porque el éxito y fracaso en sí mismos adquieren entonces magnitudes de 
importancia, sino sobre todo porque, llegado el joven a la plenitud de su 
desarrollo y al sentirse ya maduro y con el dominio absoluto de su perso- 
nalidad, no se resigna por las buenas a un fracaso serio en la trayectoria 
fundamental de su vida, pudiendo ser decisiva la actitud que adopte 
ante él. 

El problema reviste hoy caracteres agudos porque han crecido las as- 
piraciones de la juventud y se ha sobrevalorado tal vez todo lo relativo 
a la personalidad. La soberbia se va apuntando en esto un tanto a su fa- 
vor, dificultando más la solución de esta crisis, y aun es posible que se 
preparen conflictos mayores para un mañana no lejano. 

Tratamos aquí más directamente del varón, aunque el conflicto de la 
mujer es paralelo. En ella el problema es más de vanidad que de soberbia, 
y el triunfo se circunscribe a cosas objetivamente más banales y de poca 
sustancia; pero la estructura del conflicto es la misma y no es cuestión 
sino de transportar la escala a la psicología femenina. 

Describamos ante todo el problema del triunfo y las reacciones de la 
soberbia frente a él, tal como lo ha visto la Psicología profunda. 


1. LA «VOLUNTAD DE PODER» ADLERIANA Y LOS CONFLIC- 
TOS QUE ENGENDRA 


Adler es disidente de la escuela de Freud, y su sistema refleja los dos 
elementos que esto supone: su dependencia y su antagonismo. Como 
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Freud, busca la raíz de los conflictos neuróticos en el subconsciente y en 
la infancia; pero mientras aquél mira al pasado, haciendo un análisis de 
la causa eficiente de dichos trastornos, éste mira al futuro, examinando 
la causa final de los mismos. Para aquél el motor de la organización psí- 
quica del hombre es el «eros» (al que añadió más tarde el «Nirvana» o 
principio de muerte); para éste es la voluntad de poder —idea tomada del 
voluntarismo de Nietzsche—. Jung sintetiza a ambos, considerando al 
«eros» y al «Nirvana» como el principio motor de los sujetos introvertidos, 
y la voluntad de poder, como el de los extrovertidos. 

A pesar de que Adler no tiene la talla del fundador del Psicoanálisis 
y de que su sistema repite siempre monótonamente las mismas ideas, en 
España ha tenido más éxito que aquél (3), y en todas las naciones ha hecho 
más adeptos entre los pedagogos que el Psicoanálisis. Y es que en realidad 
el sistema de Adler no sólo aventaja al freudismo en verse libre del pan- 
sexualismo exagerado que se suele achacar a éste, sino que toca un ins- 
tinto del hombre mucho más hondo. Cuanto supera el alma al cuerpo, 
tanto monta el instinto puramente anímico de la superación y de soberbia, 
al psicosomático de la libido. Esto no impide que las reservas que esta 
teoría merezca —tal como la expuso en su integridad su autor— sean bas- 
tantes desde el punto de vista de la sana doctrina (4); sin embargo, las 
líneas fundamentales son verdaderas y nos dan un estudio acertado de las 
reacciones de la soberbia ante las alternativas y fracasos de la vida. 

Demos, ante todo, el núcleo de ideas más importante de la concepción 
adleriana: «Ser hombre quiere decir sentirse inferior y pasar de la infe- 
rioridad a situaciones de superioridad». En esta frase-clave sintetiza Adler 
la curva de toda trayectoria vital que, partiendo de la indigencia y des- 
validez del niño, llega, paso a paso, al estado de afirmación del hombre 
maduro frente al ambiente. La actividad psicológica del hombre brota, se- 
gún el psicólogo de Viena, de un dualismo general: la voluntad de poder, 
de un lado, y el sentimiento de comunidad, de otro (5), estimulados por 
el aguijón del sentimiento de inferioridad. Desde el comienzo, esos dos 
dinamismos se ponen en función, fusionándose sus actividades para tra- 
zar la línea de vida del individuo, y esta meta desiderativa será prose- 
guida sin descanso en los menores detalles bajo el continuo influjo del 
sentimiento de inferioridad. Cuanto mayor sea éste, tanto más impetuosa 
será la tendencia a la superación. Ante los obstáculos del camino, los va- 
lerosos se sobrecompensarán por la «protesta viril» (6), sin perder la lí- 
nea de vida que se han trazado; los demás, si el déficit está en la volun- 
tad de poder, se refugiarán en la neurosis, y si está en el sentimiento 
de comunidad, encallarán en el crimen. 


(3) R. Sarró, Proceso de asimilación de la Psicología individual en España, «Ins 
troducción» al libro de A. ADLER, El sentido de la vida, Barcelona, 1955, 6.* ed., p. 20. 

(4) J. Donar, Adler y su Psicología individual. Madrid, 1949. En general, nos pa- 
rece algo severa la crítica del autor en comparación con la que le merece el Psico- 
análisis. 

(5) Estas expresiones repetidas por Adler continuamente tienen un sentido algo 
vago, pero, por otro lado, suficientemente claro. El «sentimiento de comunidad» lo tra- 
duce Kinkel por el «nosotros» en contraposición al «yo»; es decir, un sentimiento so- 
cial o de solidaridad humana, que sacándonos del egoísmo nos hace contar con otros 
en la solución de los problemas de la vida. Esta idea sustituye a la concepción ingenua 
del niño de que el mundo está hecho para él solo. El punto de partida del sentimiento 
de comunidad es el amor a la madre (igual en ambos sexos). De ahí irradia a los her- 
manos, amigos, camaradas, comunidad, nación, humanidad. 

«Voluntad de poder» puede traducirse por «deseo de superación y de triunfo», y 
más exactamente por «hacerse valer» (O. BRACHFELD, Los sentimientos de inferiori- 
dad. Barcelona, 1959, p. 192). «Sentimiento de inferioridad» es ya un término del 
dominio público. 

(6) «Protesta viril» en la mujer es —para Adler— la protesta contra su papel se- 
xual; en el hombre, lo es contra cualquier posición de inferioridad. 
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Esta es, en su síntesis más comprimida, la idea central adleriana. El 
mecanismo descrito comienza, según Adler, muy pronto. A los cinco años 
el niño se ha trazado inconscientemente una línea de vida de la que no 
se apartará jamás y que es la resultante del choque de las dos fuerzas 
anímicas fundamentales: el deseo de superación o triunfo y el sentimien- 
to incipiente de comunidad. El egocentrismo, de que se alimenta todo 
psiquismo humano, predispone a una falsa reacción ante la inferioridad 
sentida. Si media una educación mala de extremo mimo o de extrema du- 
reza, el egocentrismo se afianza y establece un modo de vida contra el 
«nosotros» del sentimiento de comunidad. Los problemas concretos eh 
que se ejerce el dinamismo psicológico son principalmente tres: el de la 
posición frente al prójimo (problema de la vida en común), el de la profe- 
sión (problema del trabajo) y el del amor (problema sexual). Ante estos 
tres dificultosos problemas, el sujeto bien preparado —es decir, el que ha 
coordinado bien sus deseos de triunfo con el sentimiento de comunidad, 
por lo que cuenta siempre con la existencia de otros posibles competido- 
res y aspira al triunfo por la lucha noble, seguro de sí mismo y dispuesto 
a aceptar cuantas limitaciones le traiga ésta— superará las dificultades 
sin especiales contratiempos; pero el sujeto mal preparado —bien sea por 
una deficiente educación que le ha hecho creer, por el excesivo mimo y 
condescendencia, que el mundo es sólo para él, y que basta patalear infan- 
tilmente para obtener lo que a las buenas no puede obtener; bien sea por 
el trato duro, que le ha hecho imaginar la sociedad como una reunión de 
ogros que buscan su mal—, reaccionará con un mecanismo llamado «arre- 
glo» (arrangement). Este consiste en presentar al individuo ante sus pro- 
pios ojos como irresponsable, librándole así del severo dictamen que su 
conducta merece. La enfermedad es, pues, en este caso, un enmascara- 
miento de la situación desagradable, revistiéndola de involuntariedad; es 
una ficción o un pretexto para justificar a los propios ojos su fracaso. Por 
eso la neurosis es algo inauténtico, insincero y falsificado: un instrumen- 
to para alcanzar ún objetivo de superioridad fingida. 

Cláro que estas reacciones profundamente humanas son de todo hom- 
bre, pero recaen especialmente en determinados tipos. Adler se ha fijado, 
sobre todo, en el factor «ambiental» para describir el problema de la su- 
peración o triunfo. El trato duro o blando recibido en la infancia, la posi- 
ción que el sujeto ocupa en la familia, etc., apuntan claramente al influjo 
que en el sujeto ejerce el ambiente ocasional. Pero hay otra vertiente en 
este problema —la constitucional—, que se entrecruza con la otra y la ilu- 
mina poderosamente. De los tres biotipos y psicotipos fundamentales de 
Sheldon hay sólo dos soberbios y propensos a las reacciones adlerianas: 
el segundo representa la soberbia volitiva; el tercero, la intelectual. El 
segundo se cree superior a todos por sus cualidades de acción. Tipo vio- 
lento y dominador, aspira a someter a su férula a los demás y a ponerse 
el primero en todo, sin mirar en medios; no acepta el fracaso y reacciona 
explosivamente contra él. La explicación adleriana del crimen tiene, sobre 
todo en este tipo, su cumplimiento, pero no la de la neurosis (7). El terce- 
ro, por el contrario, no es de suyo capaz de esta clase de reacciones de 
agresividad. Su soberbia es más ideativa. Cree ver más que los otros y te- 
ner siempre la razón; desprecia fácilmente el parecer ajeno y su conflicto 
nace frecuentemente del contraste entre sus aspiraciones y la poca pre- 


CAU niño que muestra intensa actividad en el sentido peor de la palabra, po- 
demos pronosticar que más tarde, al desviarse de la normalidad, no seguirá la vía 
de la neurosis, sino el camino de la delincuencia, del suicidio, del alcoholismo». A. Ap- 
LER, O. C., p. 162 (subrayamos nosotros). 
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paración de carácter para conseguirlas. Este es el tipo que ante el fracaso 
puede reaccionar refugiándose en la neurosis. 

Describamos con Adler al tipo propenso a las reacciones neuróticas. 
Sus características son un conjunto de notas que deben ser tomadas a la 
vez, no por separado: irritabilidad, desconfianza, timidez, susceptibilidad, 
impaciencia, emotividad acentuada, orgullo personal (8) No es exacto 
decir que un niño con debilidad en los órganos endocrinos llegará forzosa- 
mente a ser neurótico; pero existe cierta probabilidad de que, de un modo 
general, determinadas vivencias se manifiesten en un sentido aproximada- 
mente parecido. Las situaciones de la infancia propicias a la neurosis son 
los mimos (9), minusvalías orgánicas congénitas, negligencias en la educa- 
ción que dificultan el desenvolvimiento del sentimiento de comunidad. Sig- 
nos tempranos de la falta del sentimiento de comunidad son la enuresis, 
el pavor nocturno, la tos nerviosa, retención de excrementos, tartamudeo, 
la masturbación infantil que persiste largo tiempo después de haber sido 
descubierta, etc... (10). Pero interesan, sobre todo, las reacciones típicas de 
esta enfermedad. La neurosis es, para Adler, una compensación de los 
sentimientos de inferioridad; un ensayo destinado a evitar un peligro ma- 
yor, un intento de mantener a toda costa la apariencia, al menos, de que 
se posee valía y de que se está dispuesto a pagar todo lo que cuesta, pero 
sin cejar por eso en el deseo de alcanzar ese mismo objetivo sin pagar el 
coste (11). La neurosis es, en una palabra, la utilización de las vivencias 
de shock como defensa del prestigio amenazado. ¡No puede definirse con 
mayor maestría las reacciones de la soberbia! 

Esta actitud ambivalente del neurótico, que por un lado quiere el fin, 
pero por otro rechaza los mediós de suyo conducentes, la ha condensado 
Adler en dos palabras que la caracterizan: «Sí... pero». En esta fórmula 
ininteligible —muy del gusto germánico— se consigna la tonalidad afec- 
tiva del neurótico en su doble polaridad. El «sí» contiene el reconocimien- 
to del sentido de comunidad que él no tiene; el «pero», la retirada ante 
las dificultades, con sus «aseguramientos» para salvar el prestigio (12). Esa 
reacción de retirada ante todo lo que pueda poner en peligro su tenden- 
cia a superar a los demás y ser el primero en todo —tendencia opuesta al 
sentimiento de comunidad— es ley primaria en la vida del neurótico. Su 
lema vital es: «0 todo o nada», «Aut Caesar aut nihil» (13); o el triunfo 
incondicional siendo el primero, o la retirada a tiempo por la enfermedad, 
que aunque le deje sin nada tangible entre las manos, le salvaguarda del 
aniquilamiento de su vanidad y soberbia. «Y es que el neurótico —dice 
Adler— prefiere sus padecimientos al derrumbamiento del elevado sen- 
timiento de sí mismo... Este sentimiento personal, este complejo de su- 
perioridad (como lo hemos llamado nosotros)... resulta ser tan fuerte que 
hasta el mismo neurótico lo intuye solo lejanamente en una actitud de 
temploroso respeto, y procura desviar su atención apenas ha de enfren- 
tarse con él en la vida real. Este sentimiento le impulsa hacia adelante; 
pero la idea de retirada le obliga a rechazarlo todo, a olvidarse de todo lo 
que podría impedirla. No hay lugar en él sino para la retirada, para los 


(8). ADLER;.0. C.. D. 160-161. - : dopo A 

(9) Es útil notar que los daños que el mimo causa en la formación individual de 
los sujetos, los causa igualmente en la formación colectiva de los mismos. Los «mimos» 
que se prodigan a la juventud actual, alabándola inconsideradamente, atendiendo todas 
sus quejas y exigencias, dándoles excesivas facilidades para todo, no pueden conducir, 
a la larga, sino a la deformación del carácter y a crear sujetos mal preparados para 
la vida. 


(10) ADLER, O. C., p. 137. 
(11) ADLER, O. €.) Pp. 165. 
(ILIRADEEE OC, Di TL: 
(13) ADLER, O. C., Pp. 169. 
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_ sentimientos que se refieren a ella y para los actos que la posibilitan. El 
neurótico centra en la retirada todo su interés. Un paso hacia adelante 
significa para él como una caída en el abismo con todos sus horrores. Por 
eso procura echar mano de todos los comprobados recursos de la retirada 
para permanecer alejado del «frente» (14). 

Es evidente que todo hombre desea el triunfo y pone los medios para 
conseguirlo, que todos tienen sentimientos de inferioridad en los primeros 
años de su vida y tendencias egocéntricas opuestas al sentimiento de co- 
munidad; pero lo que caracteriza al neurótico no es que aspire al triunfo, 
sino —de uña parte— la clase de triunfo a que aspira desproporcionado 
a sus fuerzas reales, y —de otra—, y sobre todo, el modo indirecto y falso 
como intenta lograrlo. Todo pasa —dice Adler— como si la conducta de 
una persona dependiese de'la opinión que tiene de sí propio; y precisa- 
mente por eso el conflicto del neurótico nace de la falsa idea que tiene 
de sí mismo. La importancia que estas ideas tienen para conocer las reac- 
ciones de la soberbia humana que no se resigna al fracaso, es evidente. 
Veamos ahora esta doctrina aplicada en general al religioso, para detener- 
nos luego en el problema especial que se le presenta al que aspira a la 
perfección por razón de su estado peculiar de vida. 


2. EL PROBREMA GENERAL ADLERIANO EN EL RELIGIOSO. 


Desglosemos algo esta profunda concepción de Adler aplicándola a la 
vida religiosa. Desde luego que puede incurrirse en un doble escollo al 
leer las doctrinas del psicólogo vienés: excesivo optimismo y excesivo 
pesimismo. Hay, en primer lugar, peligro de optimismo exagerado que- 
riendo encontrar en esta teoría la explicación de toda reacción humana, 
Oo al menos de toda desviación de conducta. En este inconveniente incurrió 
su descubridor haciéndola ley única del psiquismo. En realidad, tanto el 
deseo de triunfo adleriano, como la ley del placer freudiana son dos casos 
particulares del principio quasi-transcendental: Delectatio propter opera- 
tionem. Pero así como la ley de lo «grato» rige toda operación sin ser 
la razón próxima de casi nada; de modo parecido puede suceder con los 
principios formulados por Adler y Freud, que orientándonos rectamente 
en la explicación de la conducta del hombre, no pueden tomarse como ra- 
zón inmediata de todas las acciones de éste. Es sobre todo en los tempe- 
ramentos dotados de un deseo exagerado de triunfo y poco preparados 
para las tareas de la vida en los que la explicación adleriana es última y 
a la vez próxima. Por el lado opuesto existe también el peligro —no 
menos real— de desestimar la teoría de Adler. El instinto de superación 
y soberbia, como primario que es, inspira continua y solapadamente la 
motivación profunda de todos nuestros actos. Más aún, en la vida religio- 
sa el instinto adleriano reviste especial importancia, pues estando repri- 
mido el principio del placer corporal, se venga éste en la otra zona del es- 
píritu, máxime que no se ve en ella tan manifiestamente la malicia como 
en materia sexual. 

La idea más nuclear de Adler ya hemos visto que es la de ser la su- 


(14) ADLER, O. C., p. 170. 
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peración, la ley fundamental de la vida (15) —concepto que en el fundador 
de la Psicología Individual tiene un matiz evolucionista en el sentido 
sobre todo darwiniano—. Tan importante es el instinto que regula la pro- 
pia situación frente al mundo y los demás vivientes, que afirma un autor, 
con razón, ser más fuerte que el mismo instinto de la propia conservación; 
y efectivamente un animal trasladado a un ambiente nuevo que le inti- 
mide, llega a rehusar el comer y hasta a perecer de hambre antes que so- 
portar la sumisión a otro más fuerte (16). 

La primera consecuencia que se desprende del carácter primordial 
que tiene esta ley fundamental de la vida es que no puede contravenirse 
de cualquier modo sin incurrir en riesgos de importancia. La psicología 
del fracaso o del aniquilamiento como estilo de vida es un absurdo psico- 
lógico, que por lo mismo no es viable a la larga. Los mismos santos que 
se lanzaron animosamente al hundimiento de su personalidad humana a 
imitación de Cristo, buscaron el triunfo en otro orden superior. De San 
Ignacio nos consta el.ansia de superación que le abrasaba en aquellas 
calenturientas horas de su convalecencia en Loyola: «Santo Domingo 
hizo esto, pues yo lo tengo de hacer; San Francisco hizo esto, pues yo lo 
tengo de hacer» (17). Por eso, en general, puede afirmarse que el aniqui- 
lamiento en lo humano sólo puede pretenderlo quien sea capaz de hallar 
un contrapeso de superación en el orden divino. Es cosa de perfectos 
—0 muy cercanos a la perfección— y es tentación manifiesta pretenderlo 
un principiante. Sin embargo, es obvio que hablamos de un «estilo de 
vida» no de actos sueltos y aun frecuentes, que todo el que aspira a la 
perfección debe procurar hacer. 

Más aún, si en todo hombre es absurda una psicología de fracaso 
como estilo de vida, en algunos tipos lo es por doble motivo. Un tipo 
segundo sheldoniano goza creándose dificultades y diríase que se las 
busca innecesariamente cuando carece de ellas; disfruta en la resolución 
de obstáculos sintiendo acrecer su vitalidad en la lucha. En él la oposi- 
ción de los superiores y los pequeños fracasos de la vida les estimula no 
dándose nunca por vencidos. Por el contrario, el tipo tercero es pusilá- 
nime y lejos de disfrutar en la resolución de dificultades serias, las teme 
cervalmente y más bien necesita ayuda de otros que le alienten. A este 
tipo el fracaso le hunde y tiene necesidad de pequeños éxitos para poder 
ir adelante. 

Pero supongamos que el religioso se ha trazado subconscientemente 
su estilo de vida conforme al instinto de superación y que vienen las di- 
ficultades inevitables aun en la vida religiosa, las cuales ponen en con- 
tingencia su prestigio o reputación. Si el sujeto no está muy sobre aviso 
y no ha almacenado virtud al por mayor, es fácil que adopte entonces 
actitudes falsas para proteger su honra amenazada. Consignemos algu- 
nas hipótesis en las que el sujeto no puede conseguir el estilo de vida 
que se ha trazado. Puede muy bien suceder que el religioso en cuestión 
sea un iluso, que se ha formado infundadamente una opinión alta de sí 
y ha vivido largos años en este engaño, hasta que llega el momento en 
que el antagonismo entre la realidad y su opinión se hace patente. Puede 
también acontecer que sin ser iluso, las circunstancias favorables le 


(15) Desde luego que no es una ley del hombre qua talis, pues no se cumple en 
Cristo. Jesucristo, que fué hombre verdadero, no tuvo de niño sentimientos de infe- 
rioridad ni deseos de superación, pues desde el primer instante tuvo plena conciencia 
de lo que era. Por eso la ley de la superación y del triunfo —que, en el fondo, es la ley 
de la soberbia— no es del hombre qua talis, sino del «puro hombre qua talis». 

(16) O. BracHFELD, Los sentimientos de inferioridad. Barcelona, 1959, p. 535-536. 

(17) GONZÁLEZ DE CÁMARA, MHSJ, Monumenta Ignatiana, n. 4, Scripta de Sancto Ig- 
natio, 1, 41. 
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hayan subido más de lo que es, haciéndole creer fundadamente a él y a 
otros que era algo sin serlo. Puede también, en fin, suceder que el sujeto 
tenga simplemente baches en sus cualidades, es decir cualidades malas 
junto a las buenas, que el interesado no quisiera se advirtiesen. La di- 
ficultad de reaccionar en esos casos —sobre todo los dos primeros— está 
a la vista de todos. Es poco menos heroico el adoptar ante todos los 
que han estado apreciando a un sujeto en más de lo que vale, una actitud 
de conformidad con el engaño descubierto. Si el sujeto no está muy aler- 
ta y no es de gran virtud, la ficción se impondrá inconscientemente y no 
será raro que se sitúe en una posición falsa. 

Ante el triunfo de los demás, que tal vez han estado hasta entonces 
por debajo de él, y ante el nuevo ambiente que le ofende, es posible 
adoptar distintas actitudes de insinceridad. Podemos distinguir, en primer 
lugar, la actitud negativa del amargado, que murmura de todo lo que vale 
algo para rebajarlo de nivel: «Ya que yo no valgo, que nada valga nada». 
Es la reacción igualitaria del comunismo que en vez de esforzarse por 
elevar el nivel de los de abajo, destruye todo lo que sobresalga para lograr 
una igualdad de bajo potencial. Hay, en segundo lugar, otra actitud nega- 
tivo-positiva: hacer valer lo propio exageradamente despreciando lo de 
los demás. El sujeto se esfuerza sin darse cuenta de ello por hinchar 
sus Cosas, crear éxitos ficticios donde tal vez había incluso fracasos reales, 
fingir lo que no tiene, a la vez que intenta paralelamente desprestigiar 
al que les hace sombra. El joven que ha triunfado en un período de la 
formación y fracasa en otro, se encuentra tentado de tomar esas posturas 
de ficción; y no debe olvidarse que la formación sacerdotal, por abarcar 
ramas tan dispares del saber —como Literatura, Filosofía, Teología, Mo- 
ral, Escritura, Oratoria (18)— está especialmente expuesta a esos vuelcos 
en la clasificación de los sujetos, que arrastran como consecuencia proble- 
mas serios de triunfo. Quien se ha acostumbrado a un primer puesto, di- 
fícilmente renuncia a la psicología de prohombre que estos confieren. 

Por cierto que se presta a filosofar esta actitud irreflexiva de los hom- 
bres que habiendo recibido de Dios un caudal limitado de dones en un 
solo orden, se esfuerzan por aparentar la primacía en todo. Si quisiéramos 
plasmar la idea en una alegoría, fingiríamos a Dios haciendo mendigos a 
los hombres. A uno le ha dado una chistera flamante, pero va de mono 
y con alpargatas; a otro le dió un frac impecable, pero lleva remiendos en 
.el pantalón; a otro le ha dado unos zapatos reluciente de charol, pero va 
de gorra y blusa. La intención de Dios es manifiesta —que los hombres se 
reconozcan mendigos y no se envanezcan ni engrían con dones que son 
participados o prestados—; pero los hombres tienden a poner en primer 
plano, como si fueran suyas propias, las cualidades buenas recibidas, para 
con ellas ocultar las malas. Desde luego que no es preciso que Dios in- 


(18) No sólo existen esas regiones tan diversas de la cultura, que piden en los es- 
pecialistas cualidades a veces opuestas, sino que aun dentro mismo de alguna sola de 
ellas se puede ser eminente en una y nulidad en otras. Tomemos el ejemplo de la Fi- 
losofía. La mentalidad que exige la Metafísica es abstracta e intuitiva, penetrante, con 
tendencia a la consideración a priori sobre la a posteriori. En cambio, la Filosofía na- 
tural (Psicología y Cosmología) está más de cara a la realidad que la Metafísica y ha 
de dar primacía a la experiencia, aunque ella le obligue a establecer teorías menos uni- 
versales y menos unitarias, Su certeza es menor. Rara vez logra la evidencia metafísica 
y con frecuencia se ha de contentar con la probabilidad de una hipótesis ante hechos 
¡difícilmente coordinables. En fin, la Filosofía moral supone tener en cuenta el mayor 
número de elementos de juicio circunstanciales, de datos y de probabilidades, y captar 
el conjunto de todos ellos como una resultante. Su certeza específica no es ni física ni 
metafísica, y la preterición de un solo dato, a veces sin aparente importancia, puede 
dar el vuelco a la solución de un problema. Por eso no es infrecuente que mentalida- 
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tervenga para poner las cosas en su sitio. Es la lucha de esos mismos 
mendigos por los primeros puestos, la que pone en claro las cosas. El 
mendigo del frac es el que se encarga de señalar con el dedo las alpar- 
gatas del mendigo de la chistera. Si la chistera fuese suya —arguye ra: 
zonablemente aquél— lo primero que habría hecho es venderla y com- 
prarse luego un juego más igual de calzado y sombrero. Por su parte el 
de la chistera es el que se encarga de publicar los rotos del mendigo del: 
frac, usando idéntico razonamiento que aquél. La charlotada que todo esto 
representa no la suelen ver los interesados: se requería unos ojos limpios, 
que sólo pueden tener los que son meros espectadores, no actores de ella. 

Una tercera actitud, en fin, es la del neurótico, que incapaz de reac- 
cionar virilmente ante el fracaso, y no queriendo por otro lado renunciar 
al triunfo —o a lo que pueda lograr de él— se refugia inconscientemente 
en la enfermedad para obtener lo único que entonces puede: un juicio 
compasivo de sus conocidos y amigos, que reconozcan que atendidas sus 
cualidades habría triunfado en la vida de no haberlo impedido la enfer- 
medad. > 


3. PROBLEMA ESPECIFICO DEL RELIGIOSO QUE SE DEDICA 
A LA PERFECCION 


Acabamos de ver las reacciones que pudiéramos llamar más burdas del 
religioso ante el problema del triunfo, pero hay otras muy sutiles que pro- 
vienen también de la soberbia y conviene prevenir. Hay que partir del 
principio de que el religioso está en condiciones especiales muy distintas 
de las del seglar, incluso de los que aspiran a la perfección en su estado. 
En estos cabe buscar positivamente la honra y el triunfo personal sin 
mengua de la perfección, en cuanto que los necesitan de ordinario para 
ganarse la vida y adquirir una posición social. La buena estimación, el 
nombre científico, la fama, en general, son elementos de valor que a la 
larga se traducen en dinero y posición social. Por eso el seglar, que tiene 
obligación de poner los medios para fundar un hogar cristiano y llevarlo 
adelante, o simplemente para llevar una vida digna, ha de usar estos ar- 
tificios en orden a la vida. Sin embargo, el religioso no tiene esa excusa. 
Hay quien cuida en la religión de darle lo necesario para vivir con tal de 
que se entregue totalmente al servicio de Dios y el apostolado. 

Y aquí es donde entran los sutiles manejos del subconsciente, que en- 
cuentran siempre una salida airosa. El éxito en el apostolado —y la gloria 
de Dios que va de suyo aneja a éste— depende en gran parte del prestigio 
del apóstol. Un predicador que antes de hablar hiciese públicas sus deficien- 
cias, no sería oído por nadie. Y sin llegar a eso, un conferenciante que se 
presentase ante los oyentes sin títulos de ninguna clase, haría sospechar 
a éstos que carece de toda competencia, que en un mundo en el que 
todo se anuncia y se vocea, no se concibe el poseer títulos y méritos sin 
exhibirlos. Por consiguiente, buscar el prestigio como medio para dar 
gloria a Dios, no sólo es permitido, sino que hasta puede ser obligatorio. 
Como se ve entramos en zona oscura en la práctica, en la que sólo la 
sinceridad del que actúa —esa virtud tan mal parada de ordinario en 
nuestros días, a pesar de las protestas en contra— puede justificar su pro- 
ceder. La razón es verdadera y el apóstol no puede regatear gloria a Dios 
por miedo a la vanidad o soberbia que pueden venirle del éxito en sus 
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ministerios, o del prestigio que puede haber usado como medio para él. 
Sin embargo, al ver el modo concreto con que a veces se actúa, se advierte 
el peligro que señalamos y la facilidad con que en esta materia puede uno 
engañarse a sí mismo. Por eso sería de desear que se concretasen unas 
normas objetivas, aptas para conducirse en la práctica sin incurrir en las 
tergiversaciones del subconsciente. La primera podría ser —por ejemplo— 
no aparentar en esos casos un nivel muy superior al propio. Es evidente 
que el conferenciante haría mayor conmoción espiritual en una ciudad si 
se presentase en la propaganda local como el mejor especialista de España, 
o aun de Europa, en la materia de que va a tratar. Pero ¿estamos 
seguros de que Dios quiere esas ficciones y de que condiciona la cola- 
ción de sus yracias a un prestigio ficticiamente desorbitado del orador 
sagrado? Una cosa es buscar una cierta aureola, que el convencionalis- 
mo humano exige para poder influir en las almas, y otra buscarla des- 
proporcionada a la realidad y a las mismas exigencias de las circuns- 
tancias. La segunda norma podría ser no extender esa actitud de su- 
perioridad fingida a los iguales y compañeros de apostolado. Indice de 
que falta rectitud en el uso de esos medios, es la pretensión de mantener 
esa ilusión de competencia científica, o de cualidades superlativas, fuera 
de las circunstancias en que puede exigirlo el apostolado, adoptando 
ante los iguales una actitud de ¡superioridad conforme a esa ficción. 
Quien por su ministerio se vea obligado a andar de por vida en ese am- 
biente de ilusión, es difícil que no se le pegue algo. Tal vez la fórmula 
más sensata para estos casos sería la de la ficción megativa, es decir 
ocultar cuidadosamente los propios defectos y fallos en la personalidad 
o preparación científica —con lo que el sujeto subiría automáticamente 
de quilates a los ojos de todos— sin recurrir a la ficción positiva, cuyos 
peligros en el orden de la perfección son manifiestos. : 

Planteando, pues, con toda su crudeza el problema del religioso en 
este punto, podríamos decir que: a) por un lado es tendencia funda- 
mental del hombre el deseo de triunfo personal que no puede contra- 
venirse de modo directo y habitual; b) por otro, no puede el religioso 
tender al triunfo humano abierta y descaradamente como un seglar, 
pues la virtud de la humildad y la profesión religiosa se lo impide. 
Tiene que buscar la gloria de Dios en todas sus. acciones; c) más aún, 
viene a agravar el problema el que el ideal elevado de la vida religiosa, 
que es la entrega absoluta e incondicional a Dios desapareciendo los in- 
tereses personales del apóstol, no puede exigírsele al principiante desde 
un comienzo en toda su integridad, pues la renuncia habitual al triunfo 
del yo supera en mucho las fuerzas ordinarias, yendo como va contra un 
instinto fundamental del hombre. ¿Qué hacer en tal caso? ¿Seguir la 
ficción en que tantos incurren de ordinario persuadiéndose que buscan 
a Dios cuando se andan buscando en todo a sí mismos? ¿Es posible 
coordinar el ideal divino de la gloria de Dios y el ideal humano del 
triunfo personal; o hay que renunciar incondicionalmente a este ideal 
humano para ser auténtico apóstol de Cristo? Estamos ante el último 
reducto en la conquista de la perfección que es el yo. La muerte del yo 
es requisito indispensable para la perfección, pero ¿no hay aplazamien- 
to posible? 

Vale la pena de ver con claridad la solución de este difícil problema, 
para esforzarse en ponerlo en práctica. Distingamos entre una solución 
definitiva a largo plazo y otra transitoria, pero inmediata. Aquella es 
ideal, el término de un largo esfuerzo de ascesis que no puede ser la 
norma de un alma todavía imperfecta; ésta es más realista y más im- 
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perfecta, pero también más en consonancia con el estado hibitual de la 
mayoría de las almas. 


a) La solución definitiva es la identificación con Cristo, que es uno 
de los frutos más importantes y ambiciosos de los Ejercicios ignacianos, 
hechos a fondo y sacándoles todo lo que dan de sí (19). Sólo cuando, tras 
un esfuerzo de identificación con Cristo sienta el alma los intereses de 
Dios como los suyos y no tenga otras ilusiones más que las de Cristo, 
habrá llegado a la liquidación definitiva de este problema. Mientras haya 
dualidad y el ideal del hombre no se funda con el de Dios, el religioso 
se buscará a sí mismo cuando se imagine buscar a Dios, hablará de glo- 
ria, de Dios y de las almas, pero en realidad irá desalado tras su propia 
honra y triunfo con ocasión de los ministerios sacerdotales. En cambio 
cuando haya identidad de intereses y el apóstol no piense espontánea- 
mente sino en las cosas de Dios, entonces aun buscándose el hombre 
a sí mismo —según la ley del egoísmo transcendental— buscará de hecho 
los intereses de Cristo, y aun yendo tras su triunfo y gloria caminará 
tpso facto tras la gloria y triunfo de Cristo. Esto es mucha perfección 
y supone un largo y duro trabajo de ascesis y renuncia. 

Hablamos, ya se entiende, del ideal humano, del deseo de superación 
y triunfo en lo personal, que es lo que puede oponerse al ideal divino 
de la gloria de Dios y ser óbice a la unidad de acción; pero nada de- 
cimos contra el deseo de triunfo en el orden sobrenatural. Desde luego 
que puede un alma aspirar al triunfo en lo divino sin mengua alguna 
de la perfección, pues la voluntad de Dios es claramente que seamos 
santos (20). Ahí no hay peligro de soberbia, ni de ambición. Puede el 
hombre en este orden querer ser más que nadie: imitar y aun superar 
a todos los santos. Este es amor propio del bueno, al que no hay que 
tener miedo (21) La meta aquí no tiene límites: «Sed perfectos como 
vuestro Padre celestial es perfecto» (22); podemos querer ser siempre 
más y mejores en este orden de la perfección. 


b) Solución transitoria. Pero la perfección que supone lo dicho re- 
sulta prohibitiva a los comienzos. No puede haber peor engaño que el 
familiarizarse intelectualmente con las cumbres más altas de la per- 
fección (tercera manera de humildad, etc.), y creer que porque conoce- 
mos en el orden especulativo la topografía exacta de esas alturas as- 
céticas, somos ya prácticos en recorrerlas y vivirlas. Por eso se impone 
el realismo también en el camino ascético. Tratemos, pues, de justificar 
esa posición de tránsito para poder ascender poco a poco hasta la cum- 
bre de la santidad. 

Mientras no se haya logrado la fusión de ideales de que hablamos, 
habrá por fuerza alguna dualidad (ya puntualizaremos en seguida): un 
ideal humano que implica nuestro triunfo personal (en uno será ser un 
excelente orador, en otro un prudente consejero de almas, en otro un 
Ó6ptimo director de organización piadosa, etc.), y un ideal divino que 
implica la gloria de Dios; ideal divino y humano que deberán fusionar- 
se cuanto antes, pero que forzosamente serán dos mientras no termine 
el largo y difícil proceso de identificación. La sola formulación de esta 


(19) J. CaLveRas, S. J., Qué fruto se ha de sacar de los Ejercicios Espirituales de 
San Ignacio. Barcelona, 1941, p. 212s. y p. 200s. 


(20) 1 Thes 4, 3. y 
(21) Como Calveras dice acertadamente (1. c.), tenemos poco amor propio, y éste, 


malo. 
(22) Mt 5, 48. 
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dualidad estremecerá tal vez a quien tenga muy eltvada la meta de la 
perfección y no tenga mucho contacto con lo real; pero se impone la 
sinceridad si no queremos vivir en perpetua ficción hablando, por un 
lado de alturas inconmensurables de perfección, y arrastrándonos, por 
otro, fastreramente cargados ¡de defectos. Debe, con todo, entenderse 
bien la dualidad de que hablamos. Hay dos ideales en esta fase transi- 
toria: divino y humano, pero de su peso se cae que para el que aspira 
a la perfección el ideal divino ha de ser el principal mientras que el 
humano es subsidiario. Este es una ayuda, un aliciente para nuestra 
imperfección, una medicina psicológica que nuestra fragilidad postula. 


Pero puntualicemos las relaciones de ambos ideales, pues un error 
en esta materia podría acarrear a la larga la muerte de la perfección. 
Establezcamos en primer lugar que ambos ideales no pueden ser para- 
lelos, es decir, caminos que nunca se encuentran en la vida del religio- 
so. Por desgracia la vida enseña que por ahí andan no pocos, los cuales 
prolongan indefinidamente esa dualidad durante toda su vida haciendo 
estado de ella. Buscan su triunfo abiertamente hasta el fin de sus días, 
y juntamente —para tranquilidad de conciencia— intentan en sus mi- 
nisterios buscar la gloria de Dios en cuanto ambas cosas son compati- 
bles. Para estos, el triunfo propio no tiene razón subsidiario o de me- 
dicina; sino razón de principalidad en la práctica. Ya se ve que esta 
actitud es inaceptable desde el punto de vista de la perfección. 


Pero tampoco puede admitirse que los dos ideales en cuestión sigan 
caminos convergentes, pues el dualismo de que hablamos con indepen- 
dencia mutua de los extremos, no es aceptable ni como medio estricto 
pasajero. No cabe, pues, más que la hipótesis de dos ideales superpues- 
tos o imbricados, el divino sobre el humano como informándolo; el 
humano subordinado al divino. Así como tratando del gusto en la co- 
mida decimos que hay que comer por alimentarse «con gusto, no por 
gusto»; de igual modo podemos afirmar que hay que trabajar por el 
ideal divino (por la gloria de Dios) con el ideal humano, no por éste: 
«Me ilusiona ser un gran predicador para dar gloria a Dios en este mi- 
nisterio —diríamos explicitando la motivación que va envuelta en esta 
humilde actitud de un principiante—. Ya veo, Señor, que esto me atrae 
sobre todo bajo el aspecto humano y que no es vuestra pura gloria la 
que me mueve a obrar; pero mientras no avance en el camino de la 
perfección, no puedo prescindir de este ideal subsidiario. Lo tomo como 
medicina provisionalmente y rectifico la intención. Sé que esto no es 
lo que Vos pretendéis de mí como definitivo, pero de momento no tengo 
fuerzas para más». Quien camine con esta actitud de sinceridad puede 
estar seguro de que acelerará la fusión de los dos ideales, y el acíbar 
que los fracasos, desengaños y humillaciones van depositando lentamen- 


te sobre todo lo terreno, le ayudarán a despegarse cada vez más del 
ideal humano. 


Es evidente que en esta valoración de ambos ideales caben muchas 
actitudes intermedias, que representan los escalones que pueden conducir 
desde la posición más imperfecta a la más perfecta y definitiva. Como 
es útil la descripción de esa curva de despegue para quien pretenda se- 
guirla, vamos a determinar las distintas actitudes que pueden tomarse 
ante el doble ideal divino-humano (el de la gloria de Dios y el triunfo 
personal). Para ello permitamos antes el ejemplo del gusto en la comida, 
a que hemos aludido antes, en el que se relaciona el aspecto agradable 
(gratum) y el perfectivo (bonum) de una misma acción. Como lo hemos 
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expuesto con alguna detención en otra oportunidad (23) nos ceñiremos 
a consignarlo aquí en esquema —algo completo— para hacer en seguida 
la aplicación al caso que estudiamos. Tres son los casos fundamentales 
en que se relacionan el gusto y la nutrición —en el orden de la intención 
y de la ejecución— en la acción de comer: Comer por alimentarse sin 
atender al gusto; comer por alimentarse con gusto; y comer por gusto 
sin atender a la alimentación. Pero veamos las subdivisiones de estos 
apartado. : 


*. Prescindiendo del gusto, sin excluirlo, tanto 
en el orden de la intención como en el de la 
ejecución. 

2. Excluyendo positivamente el gusto tanto en 
el orden de la intención explícita como en el 
de la ejecución habitual y actual. 


1) Comer por alimentarse 
sin atender al gusto o 
excluyéndolo: 

[Alimento in recto en la 
intención y ejecución.] 


/ 3. Com gusto in obliquo tanto en el orden de la 
«intención explícita» como en el de la «eje- 


cución». 

2) Comer por alimentarsei 4. Con gusto in obliquo em el orden de la «in- 
con gusto: tención explícita»; pero in recto en el de la 
[Alimento in recto por «ejecución». 
lo menos en la imten- | 5. Alimento in recto sólo en el orden de la «in- 
ción]. tención habitual implícita»; y el gusto in recto 


en el de la «ejecución». 
| 6. Con gusto in recto tanto en el orden de la 
«intención» como en el de la «ejecución». 


7. Prescindiendo de la alimentación sim ex- 
cluirla. 

8. Excluyendo positivamente la alimentación 

sólo en el orden de la «ejecución». 

Excluyendo positivamente la alimentación 

también en el orden de la «intención». 


3) Comer por gusto sin 
atender a la alimenta- 
ciórr o excluyéndola: 
[Gusto in recto en la 
intención y ejecución.] 


SS 


Apliquemos esta escala descendente de perfección al tema que nos 
ocupa. 

1. Los dos grados más altos que ponemos a continuación suponen la 
identificación de ideales. No hay más que un ideal para el apóstol que ha lle- 
gado a la perfección: el divino. El humano, o se prescinde de él o se ex- 
cluye positivamente. 

En este primer caso el apóstol no mira la gloria ni el triunfo suyo. Pres- 
cinde de él sin entrar para nada en sus cálculos. Unas veces ganará de 
hecho gloria, otras cosechará fracasos y deshonra; pero sus miras están 
puestas sólo en el triunfo de la causa de Dios. Como ejemplo, entre muchos, 
podemos aducir el de San Ignacio de Loyola en los últimos años de su vida. 
Su gusto —expresado en cierta ocasión a un confidente suyo— hubiera sido 
salir por las calles de Roma desnudo y emplumado para ser despreciado 
como loco por Cristo, pero no lo hizo creyendo que esto habría redundado 
en desdoro de la gloria divina. Este es el grado más perfecto de todos, pues 
ha logrado anular los intereses personales sin resistencia actual (aunque 
presuponga dura lucha anterior) en beneficio de los intereses de Dios. 

2. En este segundo grado, perfectísimo también, el apóstol no se ha 


(23) A. RoLDÁnN, S. J., Metafísica del sentimiento. Madrid, C. $. I. C., 1956, p. 340-345. 
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desprendido todavía de la consideración de sí en la consecución de su ideal. 
Teme que su yo oponga obstáculos a la gloria de Dios, y para asegurarse 
se lanza a la persecución de su propia honra para que resalte únicamente 
la de Dios. Sólo por imitar a Cristo —que se anonadó por los hombres— se 
abraza con la deshonra. Aquí caben todas las locuras de los santos, que 
quisieron parecer necios por Dios: un San Juan de Dios, por ejemplo, 
y tantos otros. Es la tercera manera de humildad de San Ignacio y la 
Regla 11 de sus Constituciones. 

3. En los cuatro grados que siguen entra ya como aliciente el ideal 
humano con su deseo anejo de triunfo. Hemos dado/un salto descendente 
en la perfección, pues ya no existe la identificación de ideales, sino duali- 
dad de estos. Con todo, en a más elevado de ellos se trata todavía de 
virtud muy subida. 


Los de este tercer grupo son apóstoles que buscan la gloria de Dios pri- 
mariamente entrando para ellos el ideal humano solo in obliquo tanto en el 
orden de la intención explícita como en el de la ejecución. El hecho de que 
esta rectitud de intención alcance hasta el obrar espontáneo supone una 
rara perfección, nada fácil de conseguir. Se trata de dos ideales ¿imbricados 
en el que el humano queda subordinado al divino y ni siquiera en el orden 
de la ejecución entra aquél in recto. 

4. Se da un grado inferior cuando el ideal humano entra ya in recto 
en el orden de la ejecución, continuando in obliquo en el de la intención .ex- 
plícita. Con frecuencia estos sujetos rectifican la intención de un modo 
reflejo queriéndose mover primariamente por la gloria de Dios, pero son 
vencidos por el subconsciente en el orden de la ejecución. 

5. Un grado más de imperfección se da cuando al apóstol en su obrar 
espontáneo le mueve principalmente el ideal humano y nunca se acuerda 
ya de rectificar la intención de buscar ante todo la gloria de Dios, que una 
vez explicitó y no ha retractado. El ideal divino actúa, pues, solamente en 
el orden de la intención habitual implícita (no en la explícita). Tanto en el 
número cuatro como en el cinco, podría hablarse de ideales convergentes, 
debiendo ya el sujeto esforzarse por eliminar la imperfección que supone 
la búsqueda in recto del triunfo personal en el orden de la ejecución. 

6. En el presente caso entra in recto por igual el ideal divino y el 
humano, y esto tanto en el orden de la intención como en el de la ejecu- 
ción. Hemos ya descendido mucho en la escala de la perfección y. estamos 
ante ideales paralelos; caso inaceptable, como estado, desde el punto de 
vista de la perfección. 


7. Los tres grados que siguen son inadmisibles en toda la hipótesis. 
Sólo existe un ideal humano. El divino, o se prescinde de él, o se suprime 
positivamente en el orden de la intención y ejecución. Prescindamos ahora 
de si se dan en la práctica, y consignémoslos al menos por su interés teórico. 

En este séptimo grado entra el ideal humano in recto tanto en el 
orden de la intención como en el de la ejecución, y no se atiende para nada 
al ideal divino. Quien se buscase a sí en los misterios sacerdotales (en la 
ejecución e intención) sin excluir la gloria de Dios, pero sin atender nunca 
a ella, estaría en esta situación. 


8. Entrarían en este caso los que se buscasen a sí abiertamente con 
exclusión positiva de la gloria de Dios, aunque sólo en el orden de la 
ejecución. 

9. Por fin, en este último grado la exclusión de la gloria de Dios se 


daría también. en el orden de la intención, y entraríamos en la zona de lo 
pecaminoso. 
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Consignemos estas ideas en un esquema, paralelo al establecido para 
las relaciones entre el bonum y el gratum. 


1) Trabajar por 
la gloria de 
Dios sin bus- 
car la propia: 
[Gloria de 
Dios in recto] 


2) Trabajar 
por la gloria 
de Dios alen- 
tándose jun- 
tamente con 
el ideal hu- 
mano : 
[Gloria de 
Dios in recto] 


3) Trabajar por 
el triunfo pro- 
pio sin bus 


car la gloría 
de Dios: 

[Triunfo pro- 
pio in recto 
en el orden 
de la «inten- 
ción» y «eje- 
cución». 


a 


ls 


5] 


Prescindiendo del triunfo 
propio, sin excluirlo positi- 
vamente, tanto en el orden 
de la intención como en 
el de la ejecución. 


. Excluyendo positivamen- 


te el triunfo propio, tanto 
en el orden de la intención 
como en el de la ejecución. 


Ideal humano in obliquo 
tanto en el orden de la 
intención explícita» como 
en el de la «ejecución». 


. Ideal humano in obliquo 


en el orden de la «inten- 
ción explícita», pero in 
recto en el de la «ejecu- 
ción». 


. Ideal divino entra in recto 


sólo en el orden de la «in- 
tención habitual implíci- 
cita», y el ideal humano 
entra in recto en el de la 
«ejecución». 


. Ideal humano in recto (a 


la vez que el ideal divino) 
tanto en el orden de la 
«intención como en el de 
la «ejecución», 


. Prescindiendo de la glo- 


ria de Dios. 


. Excluyendo positivamen- 


te la gloria de Dios sólo em 
el orden de la «ejecución». 


. Excluyendo positivamente 


la gloria de Dios aun en 
el orden de la «intención». 


Solución definitiva = Un 
ideal: el divino. 


Admisible como 
transit oria | 
en el 


orden | 
de la perfec- 
ción. 
e 
| 
| 


ción, aunque 
admisibles 
a bes pun- 
vista | 
meo Es 


| 


. lución inadmisible para 
apóstol = Un solo 
| humano. 


ideal: 


solo 


Solución 


transito- 

ría = Dos 

Inadmisibles ideales: di- 

en el orden vino y hu- 
de la perfec- mano. 


un 
el 


Aunque la gradación expuesta pueda parecer a alguño que adolece de 
sutileza, quien la examine despacio verá que son casos demasiado reales 
para juzgarlos de equilibrios mentales. El artificio está sólo en haberlos 
escalonado ordenadamente, pero son todos ellos —si se exceptúan los dos 
últimos, como hemos notado— recognoscibles en la vida, pudiendo por ello 
servir para un examen muy práctico y provechoso de la situación perso- 
nal de todo apóstol. 

El peligro de buscarse a sí en los ministerios sacerdotales y de inter- 
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ponerse entre Dios y las almas es enorme. Hay religiosos que tienen el 
privilegio de poder conectar directamente las almas con Dios: los enfer- 
mos, los legos, los monjes y cuantos en la vida religiosa no tienen con- 
tacto directo con el mundo pueden con sus acciones meritorias ser puente 
que conduzca directamente a las almas a Dios. Otros, en cambio —predi- 
cadores, directores de almas, profesores y cuantos tratan directamente con 
las almas— tienen el serio peligro de hacer girar al mundo de las almas 
alrededor de sí. Y aunque su intención es conducir en último término a 
todo lo creado en torno a Dios, pueden interponerse indebidamente entre 
El y las almas remedando el sistema astronómico de Ticho-Brahe (para 
quien todo el mundo sideral giraba alrededor de la Tierra, y la Tierra, con 
él, alrededor del Sol), y restando a Dios algo, por lo menos, de la gloria 
que se le debe. 

La tendencia, alicante exacerbada, a todo género de ministerios de 
relumbrón, y la fobia consiguiente a los ministerios ocultos, es una deri- 
vación impensada del instinto adleriano, que puede acentuar el peligro 
que señalamos. 

En cuanto al método para ascender por esa escala de perfección que 
hemos descrito, es sustancialmente el ignaciano. Los Ejercicios ya hemos 
dicho que tienden a la identificación con Cristo. Son un progresivo des- 
pego de las criaturas para unirse con Dios, que en nuestro tema quiere 
decir un superar las alternativas del triunfo y el fracaso que importa el 
ideal humano, y un dar cada día mayor cabida en la tabla de valores al 
ideal divino. 

En fin, el modo práctico para conocer si un religioso ha tomado el ideal 
humano como algo transitorio y puro aliciente psicológico, o como algo 
estable y definitivo, puede ser examinar si el sujeto no se acuerda nunca 
del ideal de la gloria de Dios, o bien si no acepta los fracasos y sucesos 
desagradables que Dios le envía en la consecución del ideal humano. Esta 
actitud intermedia y transitoria —que quiere buscar sólo la gloria de 
Dios ayudándose como aliciente del triunfo humano personal— supone 
que no se está dispuesto a lograr el ideal humano a ultranza, que no se 
empeña el sujeto en salir con la suya por encima de todo (atropellando la 
caridad, humildad y otras virtudes), que se aviene a que se sepan los de- 
fectos propios, al menos cuando las circunstancias los dejan traslucir. 


4. REMEDIOS PARA LA CRISIS DE TRIUNFO 


Distingamos entre remedios naturales y sobrenaturales, y de nuevo, 


en aquéllos, entre sujetos normales y otros más o menos propensos a la 
neurosis. 


a) Remedios naturales. 


Comenzando por los sujetos normales, el medio más radical para pre- 
venir las crisis de triunfo es revisar a fondo las aspiraciones del sujeto. 
Cuando éstas son desproporcionadas a las posibilidades del individuo, se 
está abocado a un fracaso seguro; y si el sujeto no tiene capacidad de 
adaptación a la realidad, tenemos cierta la crisis. Tenía la Física medie- 
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val una curiosa doctrina sobre el lugar natural de los cuerpos (24), que les 
servía a los antiguos para explicar el fenómeno de la gravedad. Según 
ella, los cuerpos pesados y los ligeros tenían su sitio propio y destinado 
en la naturaleza —los pesados, «abajo», y los ligeros, «arriba»—, y si vio- 
lentamente se les separaba de él, volvían a su lugar por su virtud natu- 
ral. La gravedad no era sino la presión que ejercían los cuerpos cuyo 
sitio natural estaba «abajo» en orden a ocupar su puesto. Pues bien, esta 
doctrina, falsa en el orden físico, tiene su aplicación verdadera en el orden 
psicológico. Todos los males del hombre vienen de que no hay quien ocupe 
su puesto, y lejos de sentir inclinación natural a estar en él, sienten todos 
desazón por alcanzar otro distinto que les atrae más. Es conocida la debi- 
lidad de los grandes hombres por sobresalir en materias para las que se 
sentían desprovistos de cualidades. Por poner un solo ejemplo, Balmes 
-—-el eminente apologista y filósofo cristiano— tenía un especial cariño por 
sus versos, que nos infunden hoy compasión. Es una tendencia espontá- 
nea a redondear las angulosidades que ofrecen nuestras cualidades, ocul- 
tando los grandes fallos personales. 

Atacar, pues, las aspiraciones infundadas es atacar esta posible crisis 
en su raíz. Quien no aspire a metas desproporcionadas no tendrá que te- 
mer fracasos solemnes y dolorosos. Por otra parte, el concepto de triunfo 
y de fracaso es muy relativo. La experiencia da que dos sujetos, ante un 
mismo resultado conseguido, lo valoran de modo diferente: uno piensa 
que ha triunfado y otro que ha fracasado. La razón de esta diversidad es 
algunas veces temperamental —optimismo o pesimismo de los sujetos—, 
pero las más de las veces viene a ser fruto de ocultas aspiraciones que no 
fueron satisfechas. Por eso, si la felicidad es una ecuación entre las aspi- 
raciones y las posibilidades, no hay mejor remedio para evitar la infeli- 
cidad del fracaso que acomodar aquéllas a éstas; hay que reconciliarse a 
las buenas con el yo auténtico y real, so pena de verse envuelto, a las ma- 
las, en conflictos de importancia. 

Los sujetos propensos a la neurosis son los que requieren mayor aten- 
ción en este tema (25). Hay que reconocer que los remedios que ofrece la 
Psicología profunda para evitar las reacciones neuróticas son relativamen- 
te pobres y algo vagos, y si bien los progresos logrados en el diagnóstico 
fueron admirables, la terapéutica ha avanzado mucho menos. Con todo, las 
preciosas indicaciones que nos dan son de utilidad suma. 

Adler nos dice que «la curación [de un neurótico] sólo puede lograrse 
por vía intelectual, mediante una creciente comprensión del enfermo, que 
le induzca a reconocer sus errores y le facilite al mismo tiempo el des- 
arrollo del sentido de comunidad» (26). Es, pues, labor del director desen- 
mascarar con tacto ante la vista del dirigido los manejos de su propio sub- 
consciente y hacerle ver la postura equivocada en que vive, los «arreglos» 
que se construye y su falsa actitud ante el triunfo y el fracaso (27). La 
importancia que da Adler al desenvolvimiento del sentido de comunidad 
es muy de tenerse en cuenta en las instrucciones que deben dársele al in- 
teresado. Todo lo que sea fomentar el amor al prójimo en estos tipos ego- 


(24) Santo Tomás, I, q. 18, a. 1, ad 2. Ñ , : de 
(25) Si el sujeto fuese un auténtico enfermo, mejor sería enviarle a un médico, a 


el sacerdote domine estas materias. Suponemos ahora un sujeto «D» nor- 
e hemos descrito en otra ocasión en esta misma Revista [17 (1958) 56-76l— y 
que por su constitución anímica es un posible candidato a la neurosis. 
(26) TAÁDEER Om. €. D, 170: 
(27) Mientras el paciente no acepte que parte, por lo menos, de la culpa de lo que 
le pasa está en él, no hay nada que hacer, y será inútil toda tentativa de curación. 
Ver F. KúnkeL, El consejo psicológico. Barcelona, 1952, 2.” ed., p. 56 y 59. : 
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céntricos es solucionar el conflicto (28). Debe también instruírsele sobre el 
sentido de la vida y corregir la falsa idea que desde niño tal vez ha ido 
asimilando acerca de ella. La vida no consiste en el logro de un triunfo 
humano, sino que es una tarea a realizar con triunfo o sin él, y —en sen- 
tido cristiano— la vida es una prueba a superar, con éxito humano o sin 
él. El «deseo» de triunfo es un estímulo necesario para el desenvolvimien- 
to de la vida del hombre, pero el «triunfo real» no es una pieza indispen- 
sable del mismo. Decir que la vida es lucha es afirmar ambas cosas a la 
vez: es establecer la necesidad de un estímulo para vencer en la lucha, 
y a un mismo tiempo constatar la incertidumbre del resultado. Quien lucha 
con la condición sine qua non del triunfo no está preparado para las ta- 
reas de la vida. 

Otra de las ideas que debe inculcársele es la de optimismo, aunque 
sano y fundado, no el que da la espera ilusoria de un triunfo problemá- 
tico. Para Frankl, dar sentido a la vida es tener ideales y mirarlos con 
optimismo, pues la fe tiene una extraordinaria importancia psicoterápica 
y psicohigiénica (29). Y esto, aun en medio del dolor y del fracaso, cuando 
no está en nuestra mano evitarlos. Con más razón, por consiguiente, hay 
que recomendar al candidato a la neurosis que declare una guerra sin 
cuartel al placer de la tristeza, un sentimiento morboso al que tiende este 
temperamento, en mayor o menor grado, como el perro a olisquear el re- 
pugnante vómito. ; 

De importancia capital es también corregir las reacciones neuróticas 
que hemos descrito. Cuando, ante cualquier problema, un dirigido está ya 
en la alternativa del «o todo o nada», ha de alentarle el director a que no 
ceda a la tentación de retirarse, sino que luche virilmente y se contente 
con «algo» siquiera. Ese miedo al fracaso del neurótico debe combatirlo 
el interesado exponiéndose a pequeñas derrotas (en el juego, en el trato, 
en los pequeños ministerios de un joven) y palpando entonces la inanidad 
de las consecuencias, que sólo logran hacer mella en quien quiera dejarse 
impresionar. 

En cuanto al trato que el director debe dar al dirigido cuando presenta 
crisis de triunfo, ha de distar tanto del mimo como de la dureza, pues 
ambas son contraproducentes y podrían alimentar el problema que se 
quiere combatir. 


b) Remedios sobrenaturales. 


Son más eficaces, sin género de duda. Siendo éste, en primer lugar, un 
problema de soberbia, cuanto fomente la humildad en el sujeto ayudará 
a resolver la crisis del triunfo. Si el denominador común de toda neurosis 
es el afán de autoglorificación, la humildad —que es la verdad— volverá 
al sujeto al campo de sus posibilidades reales, alejándole de ese mundo 
de ficción en que le sumerge la soberbia. 

Más aún, San Ignacio, con su acometividad ascética, haría pedir positi- 
vamente al sujeto fracasos y humillaciones. Ya se ve que quien adopte 


(28) «¿Por qué he de amar al prójimo? Porque así lo exige la indisoluble y mutua 
relación entre los hombres y el ideal inexorable que todo lo orienta: el ideal de la co- 
munidad. Sólo aquel que contribuya suficientemente a la consecución del ideal común e 
pd ON propia ley de movimiento con la misma naturalidad 

, Sólo ése podrá resolver todos s i rdo co: 
de la comunidad». ADLER, O. C., p. 169. NS A 


(29) V. E. FraNkL, Psicoanálisi 05 ; PL S | 
Edición PO análisis y existenciatsmo. México-Buenos Aires, 1952, 2.* 
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esta actitud no sufrirá trastornos cuando llegue el fracaso pedido a Dios 
con insistencia. 

El instinto de superación no conviene ahogarlo, siendo primario como 
lo es, sino sublimarlo, y éste es el segundo remedio. Hay que encauzar este 
instinto buscando el triunfo en la otra vida, asociándose al de Cristo. Hay 
que grabar profundamente en el alma la idea de que quien trabaja por 
Dios no fracasa nunca. El éxito en el orden sobrenatural es seguro, y el 
fracaso humano es incluso un peldaño para que la obra de Dios suba con 
éxito. Son precisamente los fracasos humanos los que purifican la motiva- 
ción en las actuaciones de un apóstol y los que acercan más el instrumen- 
to al principal agente: «Mi fracaso es el triunfo de Cristo» —como oí ex- 
presarse a un joven religioso que vibraba ante esta idea llena de realis- 
mo—. No es únicamente que el fracaso no es algo ajeno al orden sobre- 
natural, pero ni sólo algo que «ayuda» al triunfo de Cristo; es algo que 
lo constituye en algún. modo. «Si exaltatus fuero a terra omnia traham ad 
me ipsum» (30). Cristo triunfa precisamente cuando en sus manos, pies 
y costado aparecen las- llagas, no antes. Estos restos del fracaso humano 
de Cristo en su cuerpo son las insignias de su victoria; triunfo en la muer- 
te, sobre la muerte y por la muerte; triunfo en el fracaso, sobre el fraca- 
so y por el fracaso. Y lo que es verdad en el Cristo físico, lo es también en 
el místico. Sin ninguna metáfora, por consiguiente, puede afirmarse la 
consoladora idea de que el fracaso humano de un apóstol aceptado por la 
gloria de Dios es el triunfo mismo de Cristo. 

Por eso es un preservativo contra las reacciones alérgicas ante el fra- 
caso el contar con él. Cuando llegue éste en la acción apostólica, encontra- 
rá al sujeto preparado. La humillación y la cruz son pieza-clave en el pro- 
ceso de santificación de la que no podemos prescindir. Por eso llega sin 
falta un momento en la vida de todo el que aspira a la perfección en el 
que el fracaso humano —real o creído fundadamente— le visita de un 
modo solemne. Es la llamada a la santidad heroica, que no debe coger des- 
prevenido ni debe ser desperdiciada. Quien espera ansioso esa llamada de 
Cristo no tiene que temer reacciones adlerianas ni que perder en la tri- 
bulación la paz de espíritu, que es la corona de los que luchan corr Cristo. 

c) El tema debería completarse con algunas normas de pastoral dife- 
rencial, pues no todos los tipos reaccionan del mismo modo ante este pro- 
blema; pero como ya lo hemos expuesto brevemente en esta misma re- 
vista (31), no nos detendremos en él. Quede sólo constancia de la diferen- 
cia radical que media entre un tipo «A», a quien el triunfo afecta menos 
que el bienestar vital, y un «D» o «P», a quienes una mala o insuficiente 
solución de este problema puede acarrear serios conflictos de carácter agre- 
sivo (en el «P») o de desviación de conducta (en el «D»). Ya se ve que la 
terapéutica y el modo de tratamiento debe acomodarse cuidadosamente a 


cada caso. 
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DIRECCION ESPIRITUAL Y ENFERME. 
-DADES DE LARGA DURACIÓN 


En una de las últimas obras de Jules Romains, imagina el académico 
una consulta médica, antes y ahora. Subrayando el contraste que existe 
entre dos épocas tan diferentes, Jules Romains se representa al practicón 
de una ciudad provinciana, a principios de nuestro siglo. Era el hombre 
que había adquirido una maravillosa sensibilidad médica, tanto para el 
diagnóstico como para la terapéutica. Es el médico de familia, que consti- 
tuye por sí solo, dice el autor, «una batería de aparatos ultrasensibles», 
de que lo equipó la naturaleza, y que cuida atentamente esa preciosa 
capacidad. Porque es preciso, por ejemplo, tener buen oído, diría siempre 
el académico, para pasearse por los alredeores de un tórax... «Yo he co- 
nocido —añade el autor— un médico de entonces que procedía todas las 
mañanas a limpiar minuciosamente su oído externo, por lo mucho que te- 
mía una obliteración fortuita e inadvertida. Colocaba en seguida el reloj 
a una distancia marcada, a la izquierda, luego a la derecha, y comprobaba 
si la audición del tic-tac seguía siendo satisfactoria» (1). 

Jules Romains aprueba semejante costumbre, porque el practicón pue- 
de así recoger o rozar una infinita diversidad de signos y de indicios que 
le impiden «olvidar que la doble pneumonía de Pedro, eczematoso e hipo- 
cardíaco, no es jamás la de Pablo, linfático y tuberculoso latente». El sacer- 
dote, a su vez, jamás debe olvidar que la vida del alma, por una parte, 
sufre la influencia del cuerpo enfermo, y por otra, hace frente a la misma 
enfermedad de muy diferente modo, según las disposiciones de cada indi- 
viduo. Si el médico insiste hoy sobre el terreno base en que evoluciona la 
enfermedad, 'el director espiritual pensará igualmente que todo lo que 
entra en esa noción médica de «terreno» desempeña también un papel ca- 
pital en la vida espiritual del paciente. El médico se interesa por las per- 
turbaciones del desarrollo afectivo durante la infancia, por los choques 
traumatizantes que conciernen a la vida sexual y emotiva del sujeto, por 
los diversos complejos adquiridos en un contacto poco feliz con la socie- 
dad, por las predisposiciones a determinadas tendencias morbosas debidas 
a la herencia o a una falsa educación, etc. Pero también es indispensable 


(1) J. Romalns, Hommes, médecins, machines. París, Flammarion, 1959, p. 17. 
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que el sacerdote conozca algo esos diversos elementos tan íntimamente 
poca ád a una enfermedad y que revisten aspectos tan variados en cada 
cual. 

_El enfermo crónico, es decir, víctima de una afección larga y prolon- 
gada, vive su enfermedad en función de múltiples factores cuya existencia 
al menos debe conocer un director espiritual. Es evidente que el primer 
oficio del sacerdote es llevar el enfermo a Dios. Para ello existen unas nor- 
mas y leyes. El ministro católico aporta al paciente, además de la ora- 
ción, diversos sacramentos, que tienen por objeto alimentar la vida so- 
brenatural del sujeto. Pero después el sacerdote ha de convertirse en un 
guía que señale cómo la unión con Dios debe verse libre de toda falsa 
motivación y de toda piedad inauténtica. La medicina moderna enseña 
sin cesar que los cuidados pueden engendrar lesiones y que las experien- 
cias de laboratorio permiten medir los efectos de las emociones sobre el 
organismo (Prof. R. Debré). 

La tarea del sacerdote llega así a estar mucho más cargada de respon- 
sabilidades, y unos cuantos consejos anodinos no ayudan eficazmente a un 
enfermo. Si el director espiritual ha sabido conquistar la confianza del 
sujeto doliente, penetrará en la vida afectiva del paciente. Ayudando a 
este último en su esfera emotiva, aporta el sacerdote al enfermo una ayu- 
da al alma e indirectamente al cuerpo, aunque no sea ésa la misión del 
eclesiástico. Actualmente pretenden los especialistas que desconcierta ob- 
servar, en los asilos de alienados, que el cáncer se presenta sobre todo en 
los paranoicos, de modo que se estaría tentado «de establecer una rela- 
ción entre la hipertrofia del yo y el exceso de vitalidad de la célula ma- 
ligna» (2). 

Con este ejemplo se ve toda la trabazón, en una enfermedad, de múl- 
tiples condiciones que hacen que un tuberculoso, un cardíaco, un diabé- 
tico, etc.... no sean sólo seres afectados de un mal determinado. Son pa- 
cientes que presentan actitudes sumamente matizadas que se hallan en el 
origen de la enfermedad o que sencillamente la agravan. Al señalar inte- 
ligsentemente, y no sólo con delicadeza de corazón, al enfermo, lo que Dios 
quiere de él, el sacerdote trata de lograr el equilibrio de un ser doliente 
en su alma y en su cuerpo. Ahora bien, es en función de ese equilibrio, 
precisamente, cómo debe comprenderse toda dirección espiritual, cuando 
un sacerdote se enfrenta con el enfermo crónico. 


SINGULARIDAD DE CADA ENFERMEDAD 


El famoso Laénnec, en una obra clásica en Medicina y que parece un 
poco anticuada hoy, pero que no deja de acusar una exactísima psicología 
del enfermo, describía a principios del pasado siglo: «Entre las causas 
ocasionales de la tisis pulmonar, las más ciertas que conozco son las pasio- 
nes tristes, sobre todo cuando son profundas y de larga duración; y hay 
que notar que la misma causa es la que parece contribuye más al desarro- 
llo del cáncer y de todas las producciones accidentales sin parecido en la 
economía animal...» (Traité de l'auscultation médiate et des maladies des 
poumons et du coeur). Y añade el autor: «Casi todas las personas que he 
visto volverse tísicas, aunque no pareciesen predispuestas para esa enfer- 
medad por su constitución, me parece que debían el origen de su enferme- 
dad a penas profundas o prolongadas» (3). , A ; 

Si hace más de un siglo que se razonaba ya así, cuánto más se hará 
hoy, dado el desarrollo sorprendente de la psicología clínica y de la medi- 
cina psicosomática. Por eso la labor del sacerdote se presenta tanto más 
importante y capital. No es que el ministro de la religión tenga que pen- 
sar ante todo en cuidados psicoterapéuticos en favor del sujeto a que se 
acerca. Por el contrario, habría un peligro muy grande para el sacerdocio 


2) Ou nous en sommes pour le cancer. A propos de l'ouvrage du Dr. P. Denoix: 
e pd de humains», en «Figaro littéraire», núm. 706, 31-10-1959, p. 13. , 

(3) Las citas se encuentran en las p. 646 y 648 del Tratado, I, París, J.-S. Chaudé, 
1826, 2.* ed. 
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y una lamentable confusión entre lo sobrenatural y lo natural. El sacer- 
dote se presenta ante el enfermo para hablarle de Dios y no para curar 
ante todo la enfermedad. Explicar a un paciente el sentido profundo de 
una prueba, hacer valer a los ojos del que sufre el yalor de una cruz va- 
lientemente aceptada, descubrir al enfermo la grandeza de trocar el mé- 
rito en el seno del Cuerpo Místico, ésas y otras tantas nociones puramen- 
te teológicas, que no tienen nada que ver directamente con la psicología 
más ilustrada. Solamente porque el hombre es un microcosmos, un espí- 
ritu encarnado y una carne animada, sería ingenuo olvidar el viejo prin- 
cipio que regía toda la teología de la Edad Media: «La gracia no suprime 
la naturaleza, sino que la presupone y la perfecciona» (4). 

Así es cómo, si el sacerdote debe al principio ser mensajero de Dios y 
hablar al paciente de valores que ni el laboratorio ni la clínica tiene por 
misión explotar, ese sacerdote no puede, sin embargo, desconocer que hay 
en un solo individuo una síntesis muy complicada de materia y espíritu 
que no son algo así como los cajones diferentes y distintos de un mueble, 
sino que, al contrario, están constantemente mezclados y revueltos en una 
actividad concomitante. Esta situación permitió al Dr. A. Carrel afirma- 
ciones que no se consideran en modo alguno impías, sino que son muy ob- 
jetivas: «La hipófisis —escribe—, las tiroides, las glándulas sexuales, las 
suprarrenales, hacen posible el amor, el odio, el entusiasmo y la fe...; las 
virtudes cristianas son más difíciles de practicar cuando nuestras glán- 
dulas endocrinas son deficientes» (5). 

Un teólogo no tiene en modo alguno por qué asustarse ante semejan- 
tes afirmaciones. Mejor será, por el contrario, cuando llegue a ser pastor 
de almas, que base su «dirección» y sus consejos en función de semejante 
estado de cosas. El estudio de las secreciones internas, el conocimiento ac- 
tual de las funciones de las diferentes partes del cerebro, las investiga- 
ciones psicoanalíticas dedicadas a las transferencias o a las religaciones, 
las experiencias de Pawlov y:de sus discípulos sobre los reflejos condicio- 
nados, toda esa labor científica, ha aclarado singularmente el mecanismo 
de los fenómenos mentales. Y ésa es la naturaleza que asimismo y siem- 
pre supone la gracia. Ciertamente dijo Cristo que lo que es imposible para 
los hombres es posible para Dios (Le 18, 27), y tampoco debemos olvidar 
que la gracia puede obrar sin ser esclava de condiciones fisiológicas. Pero 
en el orden habitual de las cosas, Dios respeta la creación. La vida sobre- 
natural se injerta en la naturaleza, la penetra, y el teólogo debe recordar 
que esa naturaleza está «herida», según la expresión de los Padres de la 
Iglesia, porque un pecado inicial desorganizó el equilibrio del punto de 
partida. La doctrina del pecado original es, sin duda, la única que da la 
razón remota de la existencia de la enfermedad sobre el mundo. 

Si volvemos a aquel tuberculoso en el que, decía Laénnec, las pasiones 
tristes desempeñan un papel capital, tendremos un enfermo crónico aten- 
dido a domicilio y que se interna (menos que antes desde luego, dados los 
progresos de la quimioterapia) durante algunas temporadas en sanatorios. 
Ese enfermo deberá, sobre todo, aceptar sus contraindicaciones. Aparente- 
mente, el paciente no parece muy atacado: la tuberculosis, se ha dicho, es 
una enfermedad «extrañamente caprichosa». Lo que humilla al sujeto es 
que aunque su mal no es cruel o espectacular, como en otras enfermeda- 
des muy dolorosas, el paciente, sin embargo, ha de vivir una amarga rea- 
lidad. Un aumento de fiebre, un ahogo, un cansancio general, finalmente 
mil síntomas pequeños diarios le repiten al individuo constantemente que 
pertenece al mundo de los enfermos. Ahora bien, está generalmente ad- 
mitido que la alegría es una condición, si no de curación, al menos de fran- 
ca mejoría en el enfermo en general, y muy especialmente en el tubercu- 
loso. A Dumarest se atribuye este aforismo: «Los alegres siempre se cu- 
ran». Un sacerdote debe, pues, cuidar de cultivar la alegría —lo que co- 


S. Tomás DE AQUINO, Summa Theol., 1, 1, a. 8, ad 2; l, 2, a. 2, ad 1. 


(4) 
5) Réjflexions sur la conduite de la vie. París, Plon, 1950, p. 195. 
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múnmente se califica de bien moral— en el tuberculoso que sufre con la 
persistencia de su enfermedad. 

Primeramente será preciso hacer sentir a ese paciente que en cada 
vida hay una cruz, y aun en la vida de los sanos. Con demasiada frecuen- 
cia se imaginan los enfermos que los que gozan de salud están libres de 
toda tribulación. Después se insistirá en que todo lo que constituye el gran 
mérito de esa cruz —indispensable para seguir al Maestro, dice el Evan- 
gelio (Mt 16, 24-25), y para alcanzar la vida eterna— es no haberla elegido. 
San Francisco de Sales, cuyos métodos de dirección espiritual son admi- 
rados por numerosos médicos y hace tiempo por el Dr. Janet (en su obra 
Les médications psychologiques), escribió precisamente que el arte de 
vivir como cristiano es querer lo que Dios quiere. En una carta de octu- 
bre de 1604 escribía el Obispo de Ginebra al Presidente Brulart: «Si Dios 
quiere que yo le sirva en una cosa, no debo servirle en otra... No hay que 
llevar la cruz de los demás, sino la propia... Pues bien sabe Nuestro Se- 
ñor lo que hace; hagamos lo que El quiere, quedémonos donde nos 
puso...» (6). A una señora dirá el Prelado: «¿De qué sirve formar castillos 
en el aire, puesto que tenemos que vivir en Francia? No desee no ser lo 
que es, sino desee mucho ser lo que es» (7). Y en la Introducción a la Vida 
Devota, escribe Francisco de Sales: «Pero digo yo, Filotea, que hay que 
tener paciencia, no sólo por estar enfermo, sino por estarlo con la enfer- 
medad que quiere Dios, en el lugar en que quiere y entre las personas que 
quiere y con las incomodidades que quiere» (8). 

Normas semejantes se encuentran también en la correspondencia de 
San Vicente de Paúl, como en la de Fénelon y Bossuet. Es un tema grato 
a los directores del siglo xvi, gustosos de hablar del aprovechamiento de 
las enfermedades. La oración de Pascal, dedicada a esta curación, aun des- 
cubriendo alguna exageración tenida de jansenismo —«oh Dios, que amáis 
tanto a los cuerpos que sufren»—, pretende también que se adore en si- 
lencio el orden de la Providencia sobre la dirección de nuestra vida... 
Así el problema fundamental para la dirección espiritual de un enfermo 
crónico, es hacerle aceptar no la enfermedad, sino su enfermedad. 


'TROPIEZOS EVENTUALES 


Esta aceptación, sin embargo, corre a veces el peligro de ocultar tropie- 
zos que un sacerdote no debería ingenuamente tolerar, e incluso favore- 
cer, inconscientemente. El paciente puede, en efecto, cultivar la enfer- 
medad por tres razones principales: o bien representa un castigo que el 
sujeto estima justo y conveniente, o es ocasión de una evasión ante la rea- 
lidad para resolver un conflicto o unos conflictos llenos de dificultades, o, 
finalmente, la enfermedad da la posibilidad de ser amado, de llegar a ser 
objeto de la atención de los demás, lo cual es extraordinariamente valioso, 
afectivamente, para una persona abandonada o sencillamente aislada en 
la vida. ¿Cómo entonces, voluntariamente o no, no sufrir la tentación de 
hacer prolongar ese estado de cosas? 

Unos ejemplos prácticos aclararán esta doctrina. El Dr. Braun cita la 
siguiente observación: «La Sta. H...., antigua tuberculosa estabilizada, se 
ve prometida por su madre en matrimonio, contra su voluntad, a un hom- 
bre rico que levantaría la economía debilitadada de la industria familiar. 
En un rasgo de energía, y porque ama a otro, la muchacha se niega a ca- 
sarse y sufre las violentas invectivas de su madre, que la acusa de querer 
arruinar a su familia. Poco tiempo después, sufre un avance evolutivo su- 
mamente grave, y, en su lecho de muerte, la desgraciada joven declara que 
Dios la ha castigado por su rebelión contra su madre» (9). Cae de su peso 
que la labor del sacerdote era aquí la de tranquilizar aquel alma, hacién- 
dole ver qué erradamente una madre tan egoísta como draconiana trata- 


(6) Oeuvres completes. VII. París, Berche et Tralin, 1898, p. 237-239. 
ENE p: aras: 
PBartrlbecós: ; * 
(a) Citado por el Dr. M. Poror, La psychologie des tuberculeuz. Neuchátel, Dela- 
chaux et Niestlé, 1950, p. 31. 
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ba de imponer una boda a su hija, y cómo esa exigencia hacía culpable no 
a la hija, sino a la madre. 

Otro médico, el Dr. Porot, escribe:. «Es bastante frecuente el caso de 
jóvenes que, entregándose a la masturbación, desarrollan terribles ideas 
de culpabilidad. Encuentran en la tuberculosis que un día los ataca un 
justo castigo por el pecado que creen haber cometido, experimentando así 
el secreto alivio de un castigo merecido y aceptado» (10). Aquí también debe 
el sacerdote hacer sentir al adolescente que si, por una parte, la mastur- 
bación representa un acto culpable, es, por otra parte, evidente que Dios 
acepta la buena voluntad de un sujeto que trata pacientemente de salir de 
una mala costumbre con más prontitud adquirida que olvidada. Pero no 
hay que considerar a Dios como si se complaciese en castigar a un ser con 
una tuberculosis o alguna otra enfermedad grave, porque ese individuo 
no llega sino trabajosamente a destruir una tendencia malsana. 

El segundo tropiezo que representa una enfermedad es el refugio que 
ofrece para no tener que afrontar un drama en la vida, o, sin más, para 
soslayar un grave problema en lugar de resolverlo. «Sucede a veces que 
la existencia de una afección orgánica viene a ofrecer al sujeto una oca- 
sión de fijar en el terreno somático, de manera a veces duradera, sus con- 
flictos afectivos inconscientes» (11). El sacerdote debe ayudar al paciente 
a resolver sus conflictos afectivos con valor, y no recurriendo a una pa- 
sividad que descarta la acción y favorece la enfermedad. En una obra del 
Dr. Erick Stern, que trabaja en el Centro Nacional de Investigaciones 
Científicas suizo, libro de título significativo: Les conflits de la vie, causes 
de maladies, presenta el autor casos singulares de evasión en la enferme- 
dad. El ejemplo siguiente revela la acción bienhechora de la intervención 
inteligente de un sacerdote perspicaz: «Una enferma de veintitrés años 
entró en un convento a causa de una falta de inteligencia con sus padres, 
en especial con su madre. Bien pronto tuvo escrúpulos; no podía soportar 
el encierro y la disciplina y deseaba una vida más libre. Reconoció por 
su parte que se sentía muy desgraciada. Gracias a una tuberculosis, por 
lo demás sin importancia, le aconsejaron que renunciase a sus proyectos 
y volviese al mundo. Sin reconocerlo abiertamente ante sí misma y ante 
los demás, se sintió muy satisfecha del giro que habían tomado los acon- 
tecimientos. No regresó a su casa, sino que, ante todo, se marchó a una 
casa de reposo. Un sacerdote que había comprendido clarísimamente las 
causas de su enfermedad le procuró una actividad apropiada en el campo, 
donde no tardó en reponerse rápidamente» (12). El Dr. Stern cita otro 
caso en que la enfermedad representa también y siempre la solución: 
«Una muchacha educada en cierta tradición aristocrática va por propia 
voluntad, y contra la de sus padres, al liceo. Siempre fué tímida y reser- 
vada; rara vez, alegre; tiene igualmente algunas tendencias depresivas. 
Con pocas amigas, suele quedarse sola. En su casa, la vida es difícil; el 
hogar de sus padres no es muy feliz, a menudo hay discusiones; de niña 
careció de ternura, aunque su madre se preocupaba de ella de vez en 
cuando. De muchacha, se interesaba por la música, por el teatro; tieñe 
buenas aptitudes para el dibujo. En su casa hay poco interés por todo eso 
y no se hace nada por animarla. Sus padres no hubiesen jamás permitido 
que escogiese una profesión artística. Se interesaba también por las len- 
suas y le gustaría prepararse para una actividad profesiónal que le per- 
mitiese abandonar la casa de sus padres, que se oponen a ello. Ella insiste, 
de lo que se siguen conflictos interminables con sus padres. Por fin, se de- 
cide a preparar una licenciatura. Tras largas objeciones y tergiversacio- 
nes, sus padres le dan su consentimiento, pero no ponen a su disposición 
más que cantidades muy modestas. Al final de su primer año de estudio 
se da cuenta de que no está muy dotada para unos estudios que no le agra: 
dan. Sufre mucho con ello, pero trata de continuar para no exponerse a 
las recrimiñaciones de su padre. Sin entusiasmo, sigue todavía sus cur- 


CO) LOROT OMC ADA 
CNITEORO TINO CD 
(12) París, Payot, 1955, p. 70-71. 
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SOS, pero no tarda en sentirse cansada. Termina, sin embargo, su año es- 
colar y vuelve a su casa de vacaciones. Se nota entonces que tiene mala 
cara; la encuentran deprimida y se consulta a un primer médico. En la 
primera consulta, el examen es negativo. Ella está tranquila, no sabiendo 
si debe continuar sus estudios. Tras una escena muy desagradable con 
sus padres, se halla deprimida. Su tos:no se alivia. Vuelve a la universi 
dad. Un especialista consultado poco después hace una radiografía y des- 
cubre una tuberculosis del vértice derecho» (13). 0 

En los dos casos citados, un eclesiástico podría, tomando eficazmente 
en sus manos el drama iñterior que tortura a ambos jóvenes seres, evi: 
tarles el llamar, en cierto modo inconscientemente, a la enfermedad, po- 
nerse a disposición de ella y entrar en la legión de los desertores de la 
lucha de la vida. Para huir del hogar de los padres, una muchacha se va 
al convento y otra se entrega a.estudios que no le agradan. Desde enton- 
ces van de fracaso en fracaso y solamente la enfermedad se les presenta 
como medio fructuoso para librarse de la realidad, que ha llegado a ser 
demasiado amarga o demasiado dolorosa. La misión del sacerdote que se 
inclina sobre casos semejantes puede llegar a ser muy importante: “por- 
que no sólo desarrollará en los demás una vida espiritual apta para res- 
ponder a la llamada de Dios, sino que favorecerá un equilibrio psicosomá- 
tico indispensable para la dignidad humana y también cristiana del indi- 
viduo. Se comprende que el director espiritual deberá dar muestras de un 
tacto consumado para ayudar al paciente. A este último lo ha hecho más 
susceptible su enfermedad. Suele manifestar, al cabo de cierto tiempo, 
un carácter desconfiado, sombrío, con los que se le acercan, y por tanto 
será menester evitar el herirlo o hacerle sufrir torpemente. Ese sacerdote 
joven que, en una colonia de sanatorios, quiere ver a un grupo de enfer- 
mos y sube corriendo un camino muy en cuesta para reunirse con los pa- 
cientes, ha visto que los jóvenes tuberculosos que lo esperaban en lo alto 
del camino le hacían la siguiente pregunta: «¿No se ahoga usted? ¿No ha 
sentido lo que eso cuesta?» Ese eclesiástico, rebosante de salud, había 
hecho sufrir, sin querer, a aquellos jóvenes enfermos, que envidiaban la 
magnífica salud del sacerdote. Este último, otra vez, será más prudente, 
más delicado, de modo que no haga sentir a unos enfermos una superio- 
ridad que les molesta y que les recuerda amargamente la cruz que tienen 
que llevar. 


QUERER CURAR 


Todo lo que acaba de decirse referente a la actitud de los enfermos ata- 
cados de tuberculosis podría repetirse en lo que respecta a otras afeccio- 
nes. Tal vez porque la tuberculosis crea un ambiente muy especial en el 
paciente, se insiste parecidamente en las reacciones psicológicas del tísico 
y aun se han escrito a cuenta de ello las peores aberraciones en cuanto a 
la sexualidad llaamémosla «contenida». Los médicos especialistas han de- 
mostrado hoy que no es, como se pretendió antiguamente, una influencia 
tóxica del bacilo sobre el centro génito-espinal lo que excitaría al enfermo. 
Lo es más bien el régimen de vida, que crea un ambiente confuso en torno 
al paciente. La ociosidad, la alimentación abundante, la falta de un traba- 
jo cansado, el tedio causado por lo largo de la enfermedad hacen la emo- 
tividad del sujeto enormemente dispuesta a ensoñaciones eróticas (14). 
Aquí también deberá conocer el sacerdote el peligro para saber ayudar 
al enfermo. Sin embargo, existe el mismo peligro igualmente con otros 
enfermos. 

Conviene subrayar que los principios generales sentados en lo tocante 
a la tuberculosis se encuentran, revistiendo otras modalidades, en nume- 
rosas enfermedades crónicas. Los médicos se complacen en sentir, por 
ejemplo, que la diabetes está relacionada, tanto en su aparición como en 


13) Ib., p. 64-65. O 
44) mol tratado el tema: Le tuberculeux et le probleme sexuel, en Prétre el 


médecin en face du malade. Porrentruy (Jura), 1949, p. 99-108, 
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su evolución, con «situaciones vitales traumatizantes». El fenómeno de la 
acidosis o del coma diabético suele estar favorecido, incluso desencadena- 
do, por factores psíquicos. El pastor de almas debiera no olvidar la impor- 
tancia de semejantes observaciones clínicas. Porque, finalmente, ese trau- 
matismo psíquico va íntimamente ligado a lo que comúnmente se llama 
vida espiritual del enfermo. El sacerdote, al ejercitar con el sujeto diabé- 
tico una gran paciencia —porque semejante enfermedad exige una virtud 
de este tipo—, dispone al enfermo para uña mejoría más pronta. Todo lo 
que favorezca la tranquilidad en el diabético le ayudará a llevar más va- 
lerosamente su carga e incluso a disminuir el peso de ésta. Las emocio- 
nes no son ajenas a la hiperglicemia. Dos profesores de la Universidad de 
Filadelfia, un clínico y un psiquíatra, escribían: «Se encuentra azúcar en 
la orina de los jugadores de fútbol después de un partido reñido, y la hi- 
perglicemia es frecuente en los aviadores y soldados expuestos a grandes 
peligros; se halla presente también en ciertos enfermos a quienes una 
operación inminente ha hecho especialmente acongojarse» (15). 

Así, una tensión emocional les capaz de desencadenar un aumento ma- 

sivo de la concentración de azúcar en la sangre. Se comprende, pues, que 
el sacerdote que tranquilice interiormente a un diabético y le haga com- 
prender el valor del «momento presente», como dicen los autores espiri- 
tuales, vivido bajo la mirada de Dios, contribuirá a mejorar el estado ge- 
neral del paciente. Un ejemplo convincente demostrará cuánto puede ayu- 
dar el eclesiástico fructuosamente al médico, frente a sus diabéticos. Es 
un Profesor de la Universidad de Nebraska quien propone el caso de un 
muchacho de diecisiete años: «La madre de este joven había muerto 
cuando tenía dos años; el niño no conoció jamás la seguridad de un hogar 
estable y feliz; estuvo al retortero entre un padre alcohólico, parientes 
que lo tenían de cuando eñ cuando en su casa, y las instituciones para ni- 
ños. Tenía trece años cuando se descubrió que padecía de diabetes, y 
vivía entonces en una institución para niños delincuentes, donde era 
profundamente desgraciado. En el curso de los cuatro años que siguieron 
a los primeros síntomas, tuvo que ser admitido diecinueve veces en el hos- 
pital, a causa de la gravedad de la acidosis, a pesar de una dosis diaria de 
110 unidades de insulina. No obstante las indicaciones apremiantes del 
médico, el joven faltaba constantemente al régimen. Durante nueve me- 
ses estuvo alejado de la institución en que era desgraciado y colocado en 
un ambiente en que se mostró mucho más comprensivo, donde se le per- 
mitió comer lo que quería, en que se le dió permiso para asistir a la es- 
cuela, como deseaba, y en que se dejó de poner en ridículo la obsesión que 
tenía de manifestar su pseudo-masculinidad y hacer se hablase de él en 
el porvenir. Durante este período, el joven no tuvo ningún otro síntoma 
y renunció espontáneamente a la costumbre que había adquirido de co- 
mer continuamente entre horas. Veinticuatro horas después de haber sido 
arrancado, bruscamente, de aquel ambiente y vuelto a colocar en la ins- 
titución en que había sido tan desgraciado, reapareció la acidosis y el mu- 
chacho hubo de ser hospitalizado» (16). 
s Un sacerdote, en estos casos, no se contentará con dar buenos conse- 
jos; si ha sabido ganarse la confianza del joven, procurará apartarlo de 
una Casa en que su afectividad sufre cruelmente. Tal vez el pastor de al- 
mas será el llamado a oír la confidencia que libere al desgraciado joven 
tan miserable en un ambiente que lo deprime considerablemente y que 
por eso favorece los ataques diabéticos. 

Cuando los médicos hablan de enfermedades del sistema nervioso, tie- 
nen que insistir igualmente qué indispensable es estudiar el problema 
social y personal del enfermo. Los doctores Weiss y English citan el caso 
de un epiléptico de treinta y nueve años que estimaba que su estado era 
un castigo que debía sufrir por su pereza y egocentrismo. Se entregaba 
entonces a sus crisis, renunciando a las posibilidades que le ofrecían de 


(15) E. Weiss-O. S. EncL Médecin nati 5 c 
Niestió. 1952, p. 387. GLISH, Médecine psychosomatique. Neuchátel, Delachaux et 


(16) Ib., p. 363. 
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prevenirlas, incluso de evitarlas, cuando se anunciaban con ciertos sínto- 
mas: entrando inmediatamente en conversación con alguien podía llegar 
a no caer en la crisis (17). El doctor Hans Gódan, que dedicó un estudio 
a los problemas generales comunes a la medicina y a la teología (Gemein- 
same Zentralprobleme in Medizin und Theologie), refiere un caso sorpren- 
dente de un joven de veintidós años enfermo de epilepsia. Este mucha- 
cho iba de un lugar a otro a ver a los médicos más famosos con el fin 
de hallar un remedio a sus crisis. Se estaba pensando en operarlo, cuando 
por suerte un especialista descubrió el origen remoto de aquel estado pa- 
tológico. En la época de la pubertad el paciente había sido arrastrado a 
pecados contra la pureza por un camarada. Poco después, en una clase 
de gimnasia, se cae el joven de la barra fija y queda sin conocimiento a 
consecuencia de un golpe en el cerebro. Cuando volvió en sí, inmediata- 
mente surgió en su espíritu la idea de que Dios había querido castigarlo 
con eso por el pecado cometido anteriormente. Este pensamiento arraigó 
en su subconsciente y a partir de aquel momento el muchacho volvió a te- 
ner sus ataques epilépticos (18). 

Estos casos hacen nos volvamos a enfrentar con los complejos malsa- 
nos de culpabilidad o de ansiedad religiosa que transforman a Dios en un 
justiciero terrorífico y no en un padre indulgente. De nuevo podrá el 
sacerdote tranquilizar a esos seres desgraciados que se entregan a peli- 
grosas especulaciones que no son en absoluto meditaciones piadosas, sino 
que revisten, por el contrario, un evidente aspecto neurótico. La religión, 
que debe unirnos con Dios, puede desviarse de su fin por una persona 
inquieta que la practica o corre el peligro de emplear medios perjudicia- 
les para tratar de lograr su fin. Las falsas motivaciones contaminan tantos 
procederes, incluso aparentemente los más nobles, que la religión no po- 
dría librarse de ese eventual peligro. 

Los tisiólogos han solido comprobar la gravedad de la tuberculosis en 
las religiosas. Se ha tratado de explicar este fenómeno. Un especialista 
se expresa así a propósito de esto: «Se ha echado la culpa a ciertas condi- 
ciones de vida, de alimentación, de higiene. Pero la gravedad de la enfer- 
medad es la misma en ciertas órdenes de religiosas hospitalarias eñ que 
estos factores no intervienen. ¿No convendría ver en eso más bien el 
influjo inconsciente de renunciar a una vida terrena que importa poco 
a aquellas para quienes no es más que una etapa de paso hacia uña vida 
eterna a la que aspiran? Su resignación y su renunciamiento a todo lo 
que puede atar a las demás mujeres a la vida terrena podrían explicar 
su negativa inconsciente a defenderse contra la enfermedad» (19). 

La vida espiritual de semejantes enfermos sufre ciertas desviaciones 
que traen consigo una capitulación inconsciente; con esto se disminuyen 
grandemente las fuerzas de resistencia contra el agente patógeno. En la 
obra de Laénnec, ya citada, el famoso médico francés cita una observación 
que prueba igualmente que la vida religiosa mal entendida puede desviar 
al hombre de los planes divinos, en lugar de ayudarle a colaborar en ellos. 
«He tenido durante diez años ante mí un ejemplo chocante de la influen- 
cia que tienen las afecciones tristes en la producción de la tisis pulmonar. 
Ha existido durante ese tiempo en París una comunidad religiosa de mu- 
jeres, de reciente fundación, que jamás ha podido lograr de la autoridad 
eclesiástica más que una tolerancia provisional, a causa del extremo ri- 
gor de sus reglas. Aunque su régimen alimenticio fuese muy austero, no 
tenía, sin embargo, nada que fuese superior a las fuerzas de la naturaleza; 
pero el espíritu dentro del cual se dirigía a esas religiosas producía efec- 
tos tan molestos como sorprendentes. No solamente se les hacía fijar la 
atención habitualmente sobre las verdades más terribles de la religión, 
sino que se dedicaban a probarlas con toda clase de contrariedades, a fin 
de hacerlas llegar en el espacio más breve de tiempo a una total renuncia 


17) Ib., p. 457, 
49 Ela ora Christus und Hippokrates. Stuttgart, 


1958, p. 36. 
(19) PoroT, O. C., P. 32. 
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de su propia voluntad. El efecto de esa dirección era el mismo en todas: 
al cabo de uno o dos meses de permanencia en aquella casa desaparecían 
las reglas, y un mes o dos después se presentaba la tisis. Como no hacían 
votos, yo las inducía, desde que se manifestaban los primeros síntomas 
de la enfermedad, a abandonar la casa, y casi todas las que siguieron este 
consejo se curaron, aunque varias de ellas presentasen ya los síntomas 
de la tisis de un modo muy patente. Durante los diez años que he sido 
médico de esa casa la he visto renovada dos o tres veces por la pérdida 
sucesiva de todos sus miembros, con excepción de un número muy redu- 
cido, compuesto principalmente por la superiora, la tornera y las herma- 
nas que tenían el cuidado del jardín, de la cocina y de la enfermera; 
y hay que advertir que esas personas eran las que tenían más distraccio- 
nes habituales en la casa y que salían de ella además con mucha frecuen- 
cia para ir a buscar o llevar labor a la ciudad» (20). 

Dios no pide ciertamente al hombre que fije su atención a todas horas 
en las verdades más terribles de la religión, hasta el punto de experi- 
mentar una debilitación general de la salud. 

Se podría continuar indefinidamente una lista de casos en que, por des- 
gracia, un trastorno de origen ético, moral o religioso ha abonado el te- 
rreno para el acceso de una enfermedad que rápidamente se ha converti- 
do en crónica. Los médicos refieren que suelen desencadenarse crisis de 
angina de pecho gracias a factores psíquicos; por eso el clínico necesita 
una gran intuición y una profunda comprensión para abordar al enfermo. 
El sacerdote, a su vez, tendrá que poseer esa indispensable intuición. 
Aunque la misión del eclesiástico esté en estrecha relación con lo sobre- 
natural, por ser hombre seguirá siendo utilizable para ayudar a otro 
hombre, al enfermo, a resolver un conflicto que trastorna su vida. El doc- 
tor Godan refiere un caso sorprendente de hemorragias estomacales liga- 
das a un drama interior. Uno de sus pacientes, durante un viaje al frente 
ruso, fué súbitamente presa de violentas hemorragias gástricas. Militar 
de profesión anterior a la guerra, aquel hombre había hecho toda la cam- 
paña de Occidente con perfecta salud, sin haber tenido jamás la menor 
dificultad. Entonces, ¿por qué esta súbita y grave indisposición? Es que 
hacía ya mucho tiempo había empezado la dura campaña del Este y la 
tropa conocía las trágicas condiciones en que había que luchar. El pa- 
ciente del doctor Gódan estaba lejos de ser un cobarde. Pero, sin embargo, 
su subconsciente fué en esto más fuerte que su valor e impidió en cierto 
modo al sujeto que marchase al frente. Y así es como se desencadenó esta 
deficiencia física, una enfermedad que tal vez salvó a aquel hombre de 
una suerte trágica (21). 

En este caso, por consiguiente, la enfermedad habría llegado a ser un 
elemeñto protector que el subconsciente habría suscitado. Importa segui- 
damente poner remedio a semejante situación. Y parece que, sin recurrir 
necesariamente a un psicoanalista, un sacerdote muy despierto estará en 
condiciones de ilustrar a su sujeto sobre su conflicto interno. Sabido es 
cómo muy a menudo triunfamós más fácilmente ante los problemas de 
los demás, mejor que ante los propios, porque siempre permanñecemos más 
objetivos ante un drama en el que no somos actores. 

_ Verdaderamente el sacerdote, frente a los enfermos crónicos, tiene una 
misión que reviste diversos aspectos. Puede mostrar el valor sobrenatural 
de una carga aceptada según la voluntad de Dios, aunque haya cierta oscu- 
ridad, un misterio, en la manera como Dios dirige una vida. El sacerdote re- 
cordará también el mérito evidente de un sufrimiento ofrecido por los demás. 
Pero también ayudará al paciente a reaccionar sanamente ante la enfer- 
medad, sin fomentarla inútilmente y sin caer en dolorismo de mala ley. 
En esto seguirá siendo el sacerdote el amigo del enfermo, pero un amigo 
a su alcance, no un moralista austero que considere a mucha distancia 
el drama que se desarrolla ante él. Julien Green ha escrito: «Es horrible 


(20) Traité de Pauscultation médiate et des maladies des poumo; 
París, 1837, p. 174-175. R O 
(21) GODAN, O. C., p. 36. 
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pensar que mientras ciertos hombres creen que se acercan más a Dios 
y viven para El, son menos humanos. La virtud les hace de granito» (22). 

Si el eclesiástico se hace de granito para acercarse al enfermo, no sólo 
puede estar seguro de antemano de que su obra terminará en un fra- 
caso, sino, todavía más, de que hará daño a ese paciente. 

Hay que permanecer junto al enfermo con un corazón que sepa con- 
moverse de nuevo en cada nueva visita, y con una inteligencia que pueda 
descubrir cada vez también la marcha del sufrimiento interior del pa- 
ciente. Habrá que decir a este último que si Dios no quiere la rebeldía, 
tampoco quiere la pasividad. La enfermedad, si llega a ser fuente de tris- 
teza y de tinieblas, es un obstáculo para el desarrollo armónico de una 
existencia, cuando bien entendida podría favorecer la vida interior y el 
recuerdo de la jerarquía de los valores. Pero la enfermedad no debe ser 
un fin en sí: debe quedarse nada más que en un medio. 

Y sin caer en un jansenismo que por desgracia no es sólo patrimonio 
del siglo xv, porque siempre es actual, el enfermo debe colaborar con 
sus propios esfuerzos, con su «querer curar», en la recuperación de su 
salud. Ahora bien, el clima interior que puede producir esa capacidad de 
curación es objeto de los cuidados del pastor de almas. Por eso utilizará 
el sacerdote ciertamente su corazón, pero también su entendimiento y su 
sentido común, para ayudar al paciente a dominar su enfermedad —en 
cuanto es posible— y no llegar a ser esclavo suyo. Porque ésa es la vo- 
luntad de Dios, que da al hombre, para hacer frente al sufrimiento, la 
virtud teologal de la esperanza. Es Bossuet quien escribía, el 1 de junio 
de 1695, a la señora Cornuau, que atravesaba un período difícil: «Sabe 
usted que ¡tan obligatorio es esperar como creer!, que tan mandada está 
la esperanza como la fe y que es preciso que los que esperan estén ale- 
gres» (23). Esa esperanza y esa alegría interiores son tan útiles al enfermo 
crónico como el tratamiento médico más sabio y más fructuoso (*). 


Dr. JEAN-PIERRE SCHALLER 
Porrentruy (Suiza) 


(*) Cuarenta y ocho horas después de haber entregado la versión 
española de este artículo, un ataque cerebral en el Consejo Superior de 
Investigaciones Científicas de Madrid, donde trabajaba, ocasionaba la muer- 
te casi repentina a su autor, Dr. Antonio Alvarez de Linera, ex-catedrático 
de Filosofía de la Universidad Central y durante largos años querido amigo 
y colaborador nuestro. A todos los lectores de nuestra revista pedimos una 
oración por el intachable caballero, por el fervoroso cristiano, por el fiel 
e inolvidable colaborador y amigo. R. I. P.—La Dirección. 


22) Le bel aujourd'hui (Journal). Rarís, Plon, 1958, p. 34. 
ES Cee pondónce VII, París, Hachette, 1913, p. 116. 
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DIRECCION PASTORAL 
DEIA 
ESCRUPULOSIDAD 


El escrúpulo podría ser considerado como la angustia comprometiendo 
moralmente a la persona. Durante el paroxismo escrupuloso se produce 
una verdadera desintegración en la armonía de los estratos del ser, 
perdiendo el Yo su función rectora y estableciéndose un nuevo equilibrio 
en torno a la angustia. 

El escrupuloso es un predispuesto, por herencia o por influjo del am- 
biente, a la inseguridad. La sola posibilidad de la culpa es ya vivida an- 
siosamente, como símbolo de una amenaza existencial. La imagen del 
Dios vengador, que toda una educación unilateral ha contribuído a formar 
en él, entorpece su marcha hacia lo trascendente, cerrándole sobre sí 
mismo, en la experiencia dramática de su propia fragilidad. Esa vivencia 
del posible como real le sobrecoge paralizándole o le invita a la fuga, 
mental o motriz, ante toda percepción o imagen amenazadora. La pérdida 
del contacto con la realidad facilita la ruptura de la armonía que llega a 
su colmo en el vertiginoso zigzagueo del curso del pensamiento en búsqueda 
de la idea justificadora. La duda, la multiplicidad incontrolable de las 
asociaciones, la ambivalencia afectiva, crean el estado de hipertensión 
mental que asciende rápidamente, señalando el ápice del paroxismo. La 
caída de tensión se logra sea por el desencadenamiento de la motricidad 
según los esquemas rituales propios a cada individuo, sea por fatiga cuan- 
do el juego mental ha sido infructuoso, sea por la realización verdadera 
o supuesta de la culpa. Este paso al acto, real o imaginario, provoca la 
distensión, mas se acompaña indefectiblemente de la conciencia de un 
cataclismo personal, equivalente a un profundo sentimiento de desespe- 
ración que pone en juego los más estimados valores morales y existenciales. 

La estructura personal del sujeto escrupuloso se resiente de esa des- 
integración momentánea en proporción a la profundidad y frecuencia de la 
crisis. Los sistemas reactivos crean una constelación de mecanismos de de- 
fensa que, si facilitan una cierta libertad de acción, aprisionan progresiva- 
mente al individuo, haciéndole más vulnerable y multiplicando los estímu- 
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los, con lo que su inseguridad se consolida en estructura. La diversifica- 
ción individual admite todos los grados, desde la simple duda, cuyo fondo 
angustioso no es siempre perceptible, hasta la auténtica enfermedad obse- 
siva que desorganiza al ser en una automatización generalizada de los me- 
canismos de defensa. 

La labor pastoral del sacerdote en el tratamiento del escrupuloso tiende 
a fortificar el Yo, restableciendo la armonía de la personalidad, a fin de que 
pueda revisar su modo de inserción en el mundo y rectificar su proyecto 
de valores. 


INDICACIONES 


Mas la acción del sacerdote no se confunde con una psicoterapia. Como 
el psicoterapeuta, el director de espíritu adopta una actitud de perfecta 
comprensión, que no es amor de comunión íntima ni amistad estrictamente 
dicha. Es un amor que guarda las distancias, quizá sin hacerlo notar, por- 
que la visión en perspectiva del sujeto contemplado es esencial a la acción 
pastoral y al centro de la transferencia afectiva. 

Sin embargo, así como el elemento clave de toda psicoterapia profunda 
es el transfert, el elemento base de la dirección es el diálogo. Director y di- 
rigido se mueven en el plano de lo consciente y las afirmaciones del sujeto 
son, en último análisis, la norma de valoración. Muchas veces el director 
no se halla en condiciones de controlar o de interpretar un transfert, por lo 
cual, en principio, no debe tender a crearlo. Su acción no busca directamente 
las estructuras inconscientes que sustentan un comportamiento para, desor- 
ganizándolas, poder modificar la conducta. Siguiendo una trayectoria más 
sintética que analítica, el director se enfrenta con las estructuras conscien- 
tes, buscando sus puntos vulnerables a fin de poder abrir brecha en ellos y 
desarticular la construcción neurótica. Con todo, a ello seguirá la acción 
sacerdotal propiamente dicha. La escrupulosidad es un típico caso límite en- 
tre los terrenos médico y pastoral. En virtud de esto y de la intrincación de 
planos en la persona humana, resultaría utópico pretender excluir en la ac- 
tividad del sacerdote todo elemento psicoterápico, lo cual, además, le conde- 
naría no pocas veces a la ineficacia. Mas el director debe saber en qué terre- 
no actúa en cada momento, distinguiendo clarividentemente los planos psi- 
Ccológico y sacerdotal de su acción. 

La comprensión clara de las insuficiencias de la dirección es esencial a 
todo éxito de la misma. La dirección pastoral de la escrupulosidad tiene in- 
dicaciones precisas, por lo que su eficacia se halla ligada a un previo diagnós- 
tico diferencial. 

Dejando aparte la culpabilidad normal y los escrúpulos sintomáticos de 
otras enfermedades mentales, histeria, depresión endógena o esquizofrenia, 
sobre todo en sus formas de comienzo, el director debe saber valorar la gra- 
vedad de una escrupulosidad típica. El escrúpulo, como reacción esporádica 
de la personalidad, puede ser síntoma de una predisposición, pero no hace 
necesariamente del sujeto un enfermo. Y aun siendo algo entitativamente 
anormal, puede ser ocasión de un perfeccionamiento del ser. La reacción 
habitual escrupulosa adopta formas varias de gravedad que el director debe 
valorar por los simples criterios cuantitativos de frecuencia de paroxismos, 
de adaptación a las exigencias de una vida normal y de capacidad de ren- 
dimiento del sujeto. Una escrupulosidad constituída en perfecta neurosis ob- 
sesiva, con todo su cortejo de ritos externos, puede ser susceptible de una 
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psicoterapia o no debe al menos ser tratada con total independencia del 
médico. 


CUALIDADES DEL DIRECTOR 


Las cualidades personales del sacerdote que acepta la responsabilidad del 
tratamiento de un escrupuloso, se resumen al equilibrio afectivo de que debe 
estar dotado, a los conocimientos psicológicos necesarios y a una religiosidad 
teológicamente bien fundada. 

Es falso que un eserupuloso sea con frecuencia buen director de escru- 
pulosos, a menos de haberse curado. Proyectará indefectiblemente sobre 
el dirigido sus propios mecanismos de defensa, aconsejando por ejemplo 
sin discernimiento la huída de toda ocasión pecaminosa o la aceptación 
simplista de sus sufrimientos como irremediables. Un tal director no será 
nunca capaz de aceptar integralmente el riesgo inherente a ciertas res- 
ponsabilidades, ni podrá mantener hasta el fin un absolutismo imprescin- 
dible en las normas de dirección. El dirigido capta en fin el estado de 
ánimo de su director y dejando de ver y de presentir en él su norma de- 
reinserción en el mundo, se constituye en verdadero orientador de la re- 
lación transferencial, aun a sabiendas del director. 

La religiosidad auténtica confirma la autoridad moral del sacerdote. 
Ella es necesaria a la dirección pastoral en una enfermedad cuyo núcleo. 
es una inseguridad ético-religiosa. Mas la espiritualidad sincera del direc- 
tor tiene además la función psicológica de «pattern» de apertura a lo tras- 
cendeñte, invitando a la ruptura con el moralismo egocentrista del escru- 
puloso. El paso del monólogo interior al diálogo con el Tú divino es el 
único criterio estable de curación. 

Los conocimientos psicoterápicos se hacen hoy imprescindibles. La di- 
rección que pretenda ser eficaz debe ser también perfectamente conscien- 
te del plan de acción, delimitando los puntos débiles de las infraestructu- 
ras psicológicas, previendo las resistencias y las dificultades futuras y, so- 
bre todo, comprendiendo la forma de personalidad que tiene delante de sí. 
Estas cualidades básicas, traducidas exteriormente en seguridad y opti- 
mismo pastoral, condicionan la intuición clarividente y fácil, que es el ins- 
trumento más eficaz en la aplicación de las normas de dirección de un 
escrupuloso. 


ACCION DEL DIRECTOR 


La acción del sacerdote se orienta en tres direcciones distintas: 

1) En relación a la predisposición a la inseguridad, creando un clima 
de seguridad. 

2) En relación al sentimiento de culpabilidad, separando la represen- 
tación de la angustia. 


3) En relación al modo de inserción en el mundo, reestructurando la: 
actitud existencial. 
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1. Creación de un clima de seguridad. 


Es un prerrequisito de la dirección pastoral. El Yo no es todavía capaz 
de responsabilizarse. Obligarle a ello en el marco de una dirección equi- 
valdría a imposibilitarla, sumiendo al sujeto en la angustia. Transitoria- 
mente, el director adopta las responsabilidades que no puede soportar to- 
davía el sujeto y organiza así un clima extrínseco de seguridad, suficiente 
para compensar la inquietud interior del dirigido. 

El eje de todo este clima está constituído por el diálogo. Sus cualidades 
de sintonía y comprensión deben armonizarse con las de distancia y dis- 
creción, a fin de que florezca en una naturalidad perfecta. La dirección 
debe ser única, hasta el punto de deberse excluir cualquier otro contacto 
no controlado con sacerdotes. El principio de separación de dirección y 
confesión, si, como luego veremos, puede ser aplicado en algunos casos, 
deberá siempre moderarse con cautela según las circunstancias que le tor- 
narían nocivo. Si las personas de director y confesor son distintas, será 
siempre necesario establecer un previo y completo acuerdo en cuanto al 
modo de actividad del confesor y frecuencia de la confesión, para que ésta 
no interfiera con la dirección. Las entrevistas de dirección, más frecuentes 
al principio, se adaptan a las necesidades individuales. Una entrevista bien 
conducida da la primacía al enfermo, al cual se permite exponer libremen- 
te sus sentimientos, ya que en confesión se han limitado sus acusaciones 
generales y sus exámenes minuciosos. El buen director, como el buen psi- 
quíatra, sabe escuchar —lo cual no obsta a su firmeza en excluir ciertas 
relteraciones—, dirige insensiblemente las manifestaciones del sujeto, no 
arriesga nunca una interpretación que no sea clara o que el dirigido no 
pueda todavía soportar. 

La conciencia de anormalidad de las propias obsesiones, pese al carác- 
ter de imposición extrínseca de éstas, no es siempre clara para el sujeto. 
Conociendo su adaptación perfecta en otros sectores de la existencia, olvi- 
da el carácter patológico de aquéllas, sumiéndose aun más en la ambiva- 
lencia característica de su estado. La afirmación del confesor muchas ve- 
ces no basta. Sólo entonces la separación de confesión y dirección logra 
paulatinamente reforzar la conciencia de anomalía, relativizando el sen- 
timiento de libertad y favoreciendo la caída de la tensión angustiosa. 

Un tercer aspecto del clima de seguridad en que ha de colocarse al su- 
jeto es la acción contra sus sistemas de defensa, ya se trate de actitudes 
estables de la personalidad (inclinación profunda a la autopunición, acti- 
tudes posturales tensas, pesimismo moral ante las cosas y miedo de la rea- 
lidad, «perfeccionismo» eserupuloso, manías de corrección, tendencia al 
aislamiento), ya se trate de medios de protección de carácter ascético o 
sencillamente motriz (repetición de oraciones y de confesiones, disminu- 


ción de comuniones, tics, etc.). 


2. Disociación de la representación y de la angustia. 


La parte central y verdaderamente activa de la dirección espiritual se 
localiza en torno al núcleo mismo de la angustia escrupulosa. Preparado 
el sujeto por la creación de un sistema de seguridad, diferente al que ha- 
bía organizado aquélla, llega la hora de la acción directa contra la estruc- 
tura neurótica. 

El primer momento de esta acción consiste en la diferenciación del sín- 
toma central. Las más de las veces se trata de un «acto interno» obsesivo 
contra la fe, contra la caridad o contra la castidad, en conexión con la in- 
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fracción de leyes «sine parvitate materiae» o con acciones realizadas en 
estado de duda. La observación fenomenológica inclina a pensar que 
en tal síntoma todo el cuadro se fundamenta y se sostiene, de tal forma 
que si cediera, toda la estructura se desintegraría. No. obstante, en la evo- 
lución accesional de la escrupulosidad hay un reemplazarse sucesivo de 
síntomas principales, sin que ello signifique desaparición de la neurosis. A 
nuestro entender, es fundamental distinguir aquí entre la desaparición 
espontánea de un síntoma —que muchas veces significa sólo desplazamien- 
to de una pulsión a un objeto diferente— y la desorganización provocada 
en el mismo, que, simultáneamente, conmueve toda la estructura neu- 
rótica. 

El síntoma central en la escrupulosidad está siempre constituído por 
dos elementos: el elemento representativo, que es consecuencia de una 
percepción o de un juego de asociaciones, y la angustia concomitante que, 
a su vez, desencadena todo el sistema de defensas. 

El segundo momento es la acción en sí misma. Esta no consiste en la 
prescripción de medidas indirectas para lograr eliminar las representacio- 
nes (oración en las «ocasiones» —que en el escrupuloso puede ser con- 
traproducente—, distracción por cambio de ocupación, etc.), ni en la ac- 
ción directa sobre la angustia (afirmación repetida por parte del director 
de la falta de responsabilidad del sujeto, etc.). La esencia de la acción di- 
recta, en la cual se sitúa la eficacia de la dirección pastoral, es la disocia- 
ción de la representación y de la angustia que integran el síntoma nuclear. 
Tal separación provoca una auténtica ruptura de la estructura del sínto- 
ma, brusca o paulatina, pero que lleva siempre, si el caso ha sido bien se- 
leccionado, a la modificación de la actitud personal añte la culpa. 

El medio principal para lograr esa disociación es la toma de contacto 
con la representación temida que, cuando no es moralmente indiferente, 
como tantas veces sucede en estos sujetos, se justifica por el principio del 
voluntario indirecto. La angustia que la representación suscita hace que 
esa toma de contacto no sea aceptada con facilidad por el sujeto, pese a la 
licitud objetiva de la misma. Ante la representación juzgada peligrosa, el 
escrupuloso reacciona con la inmovilidad incontrolable del que se sobre- 
coge de espanto ante la amenaza o con la fuga desordenada. En realidad, 
con su actitud no logra el fin que pretendía, sino que permanece ante el 
objeto, esclavizado por él, sometido sin apelación, como por sentencia de 
un fatal destino, a aquel influjo pernicioso que había deseado con toda 
su energía evitar. Esa retirada sin plan produce la reiteración del estímu- 
lo con caracteres de obsesividad típica. En el sujeto normal, por el con- 
trario, la separación del objeto imaginario reputado peligroso no se hace 
convulsivamente, porque la simple consideración intelectual (como la que 
puede tener lugar en el estudio) no es todavía considerada culpable. Antes 
de la separación del objeto hay una toma de contacto, por la cual el su- 


jeto conserva su control sobre la cosa, pudiendo entonces libremente acep- 
tarla o rechazarla. 


El clima externo de seguridad creado en torno al dirigido va a permitir 
al director modificar paulatinamente la actitud equivocada de aquél añte 
la ley, de la cual no sólo hace una interpretación rigorista, sino absoluta- 
mente patológica, falseando ridículamente sus prescripciones. La modi- 
ficación de su postura se hace así gradualmente, a la manera de un pro- 
ceso de crecimiento, con sus avances y sus retrocesos, cual si éstos fueran 
necesarios para consolidar definitivamente lo obtenido o vislumbrado en 
aquéllos. 

La disociación espontánea de la representación y de la angustia que el 
obsesivo realiza como medio de defensa y que le conduce sea a la automa- 
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tización del ritual, ya casi desprovisto de angustia en la enfermedad ob- 
sesiva, sea a la inmersión libre y sin control en el mundo de las imágenes, 
ño es sinónima de curación. Mas la posibilidad de que esto ocurra nos 
hace comprender más plenamente la eficacia y los límites de la dirección 
pastoral, al mismo tiempo que la necesidad de realizar esa disociación en 
dependencia del director y dentro de una renovación profundísima del 
sistema de valores. 


3. Reestructuración de la actitud existencial. 


Paradójicamente, la curación de la escrupulosidad, que es una enfer- 
medad en que se hipertrofia el «instinto» de perfección, no puede obte- 
nerse sin conversión. El tránsito del egocentrismo a la franca apertura a 
lo trascendente ha de realizarse, sobre todo, por una revisión de la acti- 
tud religiosa del sujeto, la cual se reduce fundamentalmente a una crí- 
tica del formalismo. Del-modo de estar impersonal ante la divinidad y de 
la posición «oficial» ante el pecado, el escrupuloso debe pasar a la adop- 
ción de una postura de cara al Señor, eminentemente dialogal, en una ac- 
titud de tendencia anhelante solamente posible por el olvido de sí. 

La toma de posición personal en todos los sectores de la existencia debe 
ser conducida gradualmente, por una responsabilización progresiva de 
acuerdo con el afianzamiento del Yo. La crítica del sistema de valores y 
de la situación del sujeto en el mundo de las cosas y de los hombres, el 
abandono de las preocupaciones del pasado en beneficio de la atención al 
futuro, la superación de todo egoísmo y del temor angustiado de la muer- 
te, son elementos esenciales de esa reestructuración existencial. 

A través de ella, el escrupuloso deja de serlo y penetra en el dominio 
del amor, revalorizando en él todo su sistema de piedad y la práctica sa- 
cramentaria, para comprender en fin el verdadero temor de los hijos de 
Dios. 


CONCLUSION 


La acción pastoral del sacerdote no puede hallarse sometida a ningún 
procedimiento esquemático, siño tejida en el vital contacto con su diri- 
gido. Las etapas sucesivas que, por una preocupación de claridad, hemos 
expuesto por separado, se entrelazan y se completan, dosificándose sabia- 
mente cuando aquel que debe dirigir la acción tiene siempre presente que 
está actuando sobre la persona sagrada del hombre. 

Con el progreso en la curación, el dirigido va sintiendo menos Nhece- 
sidad de su director, distanciándose de él, requiriendo cada vez menos su 
soporte, hasta la autonomía completa. Solamente puede asegurarse, en be- 
neficio del director, que la responsabilidad ardua que supo aceptar al ha- 
cerse cargo de la dirección, si ésta fué bien llevada, nunca será condena- 
da al olvido. 


JuAN GARCÍA-VICENTE, C. SS. R. 
Profesor de Psiquiatría Pastoral 
en la Academia Alfonsiana. Roma 


COMENTARIOS 


EL AMOR DE DIOS ENTRE LOS NO 
CRISTIANOS 


Desde hace algún tiempo ha ido siempre creciendo entre los cristianos 
el sentimiento de solidaridad y responsabilidad con respecto a los que aún 
no han oído hablar de Cristo. Por eso se miran hoy con simpatía todos 
los esfuerzos dirigidos a facilitar a los paganos la vía de la salvación. No 
es que se les facilite el camino, en sentido riguroso, que sigue siendo el 
establecido por Dios. Se trata sólo de comprobar que es fácil. La Teología 
ha sentado tradicionalmente algunos principios a este respecto: necesidad 
absoluta de la gracia, necesidad rigurosa de la Iglesia y los Sacramentos. 
Los principios son bien claros y seguros. Pero no nos tranquilizan, por 
conservarse a una distancia respetuosa de la realidad. No sabemos si esos 
hombres tienen la gracia, si son frecuentes entre ellos las excepciones que 
les permiten salvarse fuera de la Iglesia visible. 

El benedictino alemán Thomas Ohm, Doctor en Teología y Profesor de 
la Universidad de Munster, ha empleado varios lustros de su vida en el 
estudio de uno de los aspectos que puede presentar el problema, uno de 
los más prometedores y fecundos desde luego: el del amor de Dios en las 
religiones no cristianas; amor de Dios que puede ser un magnífico punto 
de referencia teológica y un punto de enlace importantísimo para una sal- 
vación siempre problemática. El autor se ha preocupado años enteros del 
tema, en la Universidad de Wúrzburg primero, en la de Múnster después; 
en numerosas bibliotecas europeas: Oxford, Londres, Berlín, Munich, Pa- 
rís...; en los países de misión, lo mismo de Africa que de Asia, que ha 
recorrido incansable, controlando datos, profundizando en el estudio de 
las respectivas religiones, deduciendo experiencias, intentando siempre in- 
tegrar las inquietudes que aportan al campo de las opiniones teológicas. 
Nos estamos refiriendo a la obra: Tkmomas Om, Die Liebe 2u Gott in den 
nichtchristlichen Religionen (Die Tatsachen der Religionsgeschichte und 
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die christliche Theologie). (Freiburg im Breisgau, Erich Wewel Verlag, 
1957, 25 cm., XVI + 545 p.). 

Una obra que, al tiempo que es un estímulo para cuantos hemos cono- 
cido la Revelación, y un motivo de agradecimiento por dicho conocimien- 
to, es también una prueba de la acción misteriosa y fecunda del Espíritu 
Santo sobre todos los pueblos de la tierra. Pero la obra tiene valores in- 
trínsecos mucho mayores. Vamos a dar primeramente una idea de su con- 
tenido y del método usado por el autor, para pasar inmediatamente al co- 
mentario de algunos de sus puntos. 

Tras unas páginas con índice, abreviaturas y siglas (p. VIL-XVD), fija 
el autor en su Introducción (p. 1-16) los conceptos básicos sobre que fun- 
damenta su estudio. Son los conceptos de «Dios», «Amor» y «Amor de 
Dios». Identificado este último con la Caritas, estudia también las teorías 
protestantes y católicas sobre el Eros y el Agape, el «Amor místico», las 
vivencias de reconocimiento, admiración, veneración, fe, esperanza y re- 
verencia, vivencias que suponen o incluyen siempre el amor de Dios pro- 
piamente dicho; un hecho que, como muy bien advierte el autor, «no de- 
bemos perder de vista en nuestro camino a través de la historia de las re- 
ligiones» (p. 13). El autor puntualiza el «Dios» a quien se dirige el amor 
que investiga: lo mismo incluye divinidades mayores que menores, di- 
vinidades falsas, dioses del politeismo, Mundo-dios panteista... A este con- 
cepto tan amplio del objeto responde, sin embargo, un concepto muy res- 
tringido del elemento subjetivo: al hablar de «Amor de Dios» quiere re- 
ferirse únicamente al amor espiritual y de la voluntad, prescindiendo de 
expresiones secundarias del amor, de que sólo hablará transitoriamente 
(DILO E CLe e DAS 0) 

El estudio propiamente dicho abarca tres libros, de un deslizamiento 
perfectamente lógico. En el primero, La llamada de Dios (p. 17-53), cons- 
tata el autor en una primera parte el hecho de dicha llamada a su amor, 
que Dios hace a los paganos, sea a través de una revelación que podíamos 
llamar natural, sea a través de la sobrenatural, deduciendo en una segun- 
da las posibilidades —según experiencias positivas y según la doctrina de 
la Iglesia y los teólogos—, que los no cristianos tienen, de responder al 
amor sobrenatural y natural para con el Ser Supremo. Se estudia también 
la capacidad de enemistad del hombre para con Dios. 

El segundo libro investiga La respuesta de los no cristianos a la llama- 
da de Dios a su amor (p. 55-422). Es el más extenso y positivo. Su primera 
parte no es sino un recorrido por la historia de las religiones, desde las de 
los pueblos primitivos, la América precolombina, el antiguo Oriente y la 
Europa precristiaña, a otras de orígenes antiguos también, pero en pleno 
vigor aún y de influjo marcado en el mundo moderno: Hinduismo, Budis- 
mo, Islam y formas afines o derivadas. Es una parte en la que no faltan 
páginas apologéticas (cfr., v. gr., p. 62-63). Del estudio inductivo aquí ve- 
rificado saca el autor las conclusiones en la segunda parte correspondien- 
te, con apartados que llevan por título respectivo: El hecho del amor de 
Dios — Las características del amor de Dios — Los motivos del amon de 
Dios — Origen e historia del amor de Dios — Amor de Dios y unión con 
Dios — Situación del amor de Dios en el conjunto de la vida religio- 
sa — Amor de Dios y moral (se entiende siempre en las religiones no cris- 
tianas). La impresión optimista de conjunto del autor es que ha encontra- 
do muchos sujetos, incluso religiones enteras, fuera del Cristianismo, que 
practican de una forma u otra el amor al Creador (p. 371). Aún más —son 
sus palabras—: «En todas las religiones existe algo que de alguna manera 
corresponde al amor de Dios» (p. 373). 


7 


522 FEDERICO DE S. JUAN DE LA CRUZ, O. C. D. 3 


El tercer libro es, naturalmente, el más rico desde el punto de vista 
teológico, porque en él se trazan las síntesis y comparaciones y se recogen 
los frutos de principios establecidos e investigaciones verificadas. De hecho 
ya nos había dicho el autor en la Introducción que daría paso a la Teolo- 
gía plenamente en esta parte, auxiliándose en la primera también de la 
Filosofía y reservando exclusivamente para la segunda los métodos del in- 
vestigador científico en el campo de lo natural e inductivo (p. 16). Podría 
titularse, en español, este libro: Valoración y aplicaciones (p. 423-515). En 
su primera parte, Valoración, se determina cuanto de verdad y de valor 
sobre el amor de Dios se ha encontrado en las religiones no cristianas, y 
se establecen las oportunas comparaciones con el ejercido por los cristia- 
nos. La segunda, Aplicaciones, es la de resultados más positivos de todo 
el libro: el autor fija aquí los mutuos valores e importancia que Cristia- 
nismo y Nocristianismo tienen entre sí; deduce enseñanzas y conclusio- 
nes y da, sobre todo —uno de los mayores valores del libro a nuestro jui- 
cio—, buen número de normas pastorales de conducta para tierras de mi- 
sión, partiendo de las experiencias constatadas por el autor y repartidas a 
lo largo y ancho del libro con una erudición verdaderamente extraordina- 
ria en materia tan plurifacética y variada. Esta erudición es también uno 
de los mayores timbres de valoración de la obra y se refleja en la no 
insignificante cifra de 2.565 notas, ricas la mayor parte en citas y biblio- 
grafía. 


Al no ser posible el análisis directo de la presencia de la gracia divina 
en los paganos, Ohm ha escogido con gran tino el estudio del amor de 
Dios, amor que es núcleo de la religión y magnífica piedra de toque cuan- 
do de estudiar los posibles caminos de salvación de los no cristianos se 
trata. No olvidemos que el amor de Dios es, por otra parte, la médula de 
la verdad y de la vida cristianas: Deus Charitas est. Es este del amor 
pues, un punto de mira absolutamente privilegiado y de la máxima im- 
portancia. Siendo como es actividad consciente, es por lo mismo contro- 
lable. Aun cuando no se perciba la nota de supernaturalidad, es el amor 
la virtud de que con más probabilidad se puede afirmar la vinculación a 
la gracia. Aquí se habla, ya lo hemos dicho, del amor como operación de 
la voluntad, no como tendencia sensible o inclinación indeliberada. No 
entran en el catálogo de no cristianos los judíos del Antiguo Testamento. 

De ordinario se insiste unilateralmente en la necesidad de la Iglesia 
y de los medios ordinarios. Pero existe otro principio también teológico 
de absoluta validez: nadie se condena sin su culpa. Para aquellos paga- 
nos que no tengan al alcance los medios ordinarios, los antiguos teólogos 
han supuesto la existencia de alguna medida extraordinaria que Dios em- 
plea por excepción para proporcionarles los medios ordinarios. Faltando 
el misionero, tendrían algún ángel o cosa parecida. Pero resulta que tres 
cuartas partes de los paganos no han oído hablar del Evangelio en forma 
digna. Por tanto, el procedimiento de excepción estaría en vigor para más 
de la mitad del mundo, y que ésos se salvarían, si se salvan, por manera 
de milagro. 

La sentencia, como dice muy bien el autor, adolece de haber sido pen- 
sada cuando se creía que apenas quedaba alguna tribu remotísima donde 
no hubiera sido predicado el Evangelio (p. 438). El número de almas que 
se encuentran en tal situación pide para ellas un procedimiento de sal- 
vación que resulte casi normal. ¿No es para muchos de ellos normal sal- 
varse dentro de su religión, es decir, con sólo el baptismus flaminis? Por- 
que los datos de la experiencia dicen claramente que muchos de ellos 
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aman a Dios con dignidad. ¿Es su amor fruto de la gracia? Más aún: 
¿Considera Dios y escucha como dirigidas a El las oraciones que esos 
paganos hacen a sus dioses? 

La mayoría de los cristianos parece quieren poner el veto a toda ge- 
nerosidad de Dios con los paganos, con el argumento único de que así Dios 
les confirmaría en el error. Pero meditemos los hechos: no hay síntoma 
o fundamento para suponer en todos o en gran parte de los no cristianos 
una gracia extraordinaria de conversión. Hay, en cambio, bastantes razo- 
nes para suponer que Dios les ayuda para que cumplan fielmente su reli- 
gión. Se ve en ellos un amor a Dios capaz de mucho. Pequeñas desvia- 
ciones no tienen la importancia que les atribuye la opinión. 

Ohm demuestra una disposición de ánimo francamente favorable a los 
no cristianos. Es afecto. Y, como sucede con frecuencia, el amor le descu- 
bre argumentos racionales de innegable eficacia. Evidentemente somos 
injustos al enjuiciar los. valores sobrenaturales de los paganos. A sus gran- 
des experiencias espirituales se les niega toda autenticidad en cuanto se 
descubre en sus descripciones alguna huella de panteísmo o errores -pa- 
decidos. Idénticas afirmaciones aún más atrevidas se encuentran en los 
místicos cristianos, y se les interpreta benignamente. Cosa, por lo demás, 
muy razonable. ¿Por qué no hacer otro tanto, o siquiera un poco menos, 
con los paganos siempre que sea posible? 

Otra de las razones por que no encontramos valores en ellos es que 
comparamos las acciones de los paganos con la doctrina del cristianismo. 
Resulta, naturalmente, una inmensa superioridad de ésta (vw. 445). ¡Qué 
diferencia entre la doctrina de Jesucristo sobre el amor al enemigo y la 
otra ley de la venganza que practican pueblos e individuos no cristianos! 
Pero es un planteamiento falso. Compárese doctrina con doctrina y obras 
con obras. Las divergencias aminoran visiblemente. En el caso antes ci- 
tado podríamos encontrar casi la misma diferencia entre la ley de Cristo 
y la práctica de muchísimos individuos y colectividades cristianas. Se ve, 
pues, que con un poco más de buena voluntad y de justicia descubriría- 
mos en ellos frecuentes intervenciones de la gracia. 

El mismo politeísmo, que parece ser un abismo de separación, supone 
con frecuencia una diferencia mínima (p. 425-426). Se trata de una serie 
de dioses subordinados. De manera que sólo uno es omnipotente y omnis- 
ciente. El error consiste en llamarles dioses a todos. Estaría mejor deno- 
minarles, fuera del primero, espíritus superiores. Es lo que hacemos nos- 
otros. Mas ellos no perciben con tanta claridad la distancia que media 
entre el primero y el segundo. 

Más reservado se muestra el autor en lo que se refiere a la presencia 
de la mística. Mucho depende de la definición que se dé de ella (vo. 400). 
Parece dar validez a los argumentos de los que niegan. Más probable es 
que en ocasiones sea sobrenatural el éxtasis que todos admiten existe en- 
tre ellos (p. 403). Nada tiene de extraña esta generosidad de Dios para 
con ellos, pues son también capaces del heroísmo de dar la vida por amor 
de Dios (p. 414). 

Algunos cristianos se sienten celosos y ofendidos de tanta benevolencia 
para con los no cristianos. Pero creo que se puede justificar el celo mi- 
sionero y mantener la posición privilegiada del cristiano sin necesidad 
de condenar al infierno a todos los no bautizados, como hacía San Firan- 
cisco Javier (p. 390). El amor de los paganos presenta muchos caracteres 
que lo separan del nuestro. Hago referencia a sólo uno. Falta entre ellos 
un elemento, que les deja con un matiz especial. Aman a Dios, pero no 
saben si Dios les ama a ellos. Reconocen sus beneficios, casi como una 
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cosa que Dios hiciera a la naturaleza, sin mirarles a ellos personalmente 
Falta entre ellos la nota de amor mutuo y conocido como tal por ambas 
partes, que es la definición de la amistad. La adopta el Evangelio para la 
caridad sobrenatural, y la explica Santo Tomás. Precisamente, debido a 
esta circunstancia, se da entre los no cristianos con relativa frecuencia un 
estado que sería un poco anormal en los individuos que viven de la reve- 
lación cristiana: compaginan con el intenso amor a Dios un alto grado 
de temor servil. 

En el aspecto teológico del libro se ven ciertas inquietudes suscitadas 
por el conocimiento inmediato de los pueblos paganos. Ohm aprovecha ese 
conocimiento. No obstante, nos da la impresión de que procede con exce- 
siva timidez. Nos parece que las dos partes del libro, que ya promete en 
el subtítulo: comprobación de los hechos según los presenta la historia 
de las religiones, y elaboración teológica, van demasiado independientes. 
Hace un examen personal de las realidades. Luego, en lugar de construir 
la teología teniéndolos en cuenta, se acoge a sentencias ya fabricadas 
por otros que no conocían tales datos. Creo que el estado de la Teología 
en este punto deja mucha libertad y margen para hacer hipótesis nuevas 
y bien fundadas. Gran parte de las opiniones dogmáticas a este respecto 
se han formado antes de que se conociera a fondo los valores y las limi- 
taciones del mundo gentil. Nos agradaría que el autor explotase más a 
fondo el principio que él mismo formula a propósito de uña sentencia de 
Billot: «Es ist etwas anderes, Dogmatik mit religionsgeschichtlichen 
Kenntnissen, und etwas anderes, Dogmatik ohne solche zu betreiben» 
(página 436). 

El libro queda de todas formas como elemento precioso e importante 
en el terreno pastoral y misionológico sobre todo. Es básico conocer el 
concepto que el amor debido a Dios tienen los pueblos paganos, para 
aprovecharlo y hacer revertir sobre él, bautizándolo y sobrenaturalizán- 
dolo, el concepto cristiano del mismo, inmensamente superior. Se preocu- 
pa el pastor de almas, el misionero, de aprovechar elementos inferiores: 
lenguas, usos, costumbres, arte... de un pueblo, para convertirlo y llevarlo 
a Dios. ¿No hay un factor más a la mano, más de la entraña misma del 
Cristianismo, más fácilmente por tanto bautizable y aprovechable, que es 
el amor de Dios que puede anidar en el corazón pagano? Creemos que 
ésta es la gran enseñanza de este libro, en esta hora en que fronteras 
antes lejanas de Asia y Africa caen como por encanto hechas añicos, y, 
codo con codo, en paridad de condiciones y exigencias, un buen puñado 
de pueblos jóvenes, paganos o semipaganos, se sientan a deliberar y tra- 
tar con el Occidente cristiano con un dilema dramático: o recibir de él 
el apoyo y la solución para sus problemas trascendentales, o alejarse en 


su busca por caminos opuestos, muy lejanos y antagónicos, los caminos 
del comunismo materialista y ateo. 
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ANOTACIONES A UN LIBRO SOBRE LA 
REDENCION (*) 


El P. Philippe no ha intentado escribir un tratado sobre la Redención, 
sino ofrecer a los lectores un conjunto de reflexiones y citas sobre «Cristo, 
víctima del amor misericordioso». «Estas cuatro palabrbas, escribe el A., to- 
madas de Santa Teresa del Niño Jesús, refleja fielmente el tema, que 
queremos desarrollar según las enseñanzas de Santo Tomás» (p. 10). El 
estudio consta de cinco capítulos y una conclusión final. Vamos a intentar 
resumir su contenido, cosa nada fácil dada la densidad del mismo y la 
dificultad de algunos de los temas tratados. 

El c. I lleva un título muy significativo: Miroirs déformants. El error 
fundamental, que deforma la verdadera doctrina de la Redención, ha sido 
considerar el sacrificio de Cristo en la cruz como obra de la justicia vin- 
dicativa del Padre, haciendo del Señor una víctima de esa misma justicia. 
De aquí nacen dos consecuencias igualmente inaceptables: la cólera del 
Padre contra el Hijo, y que éste haya sufrido penas semejantes a las que 
padecen los condenados en el infierno. 

No dejará de maravillar a muchos lectores ver contados, entre los que 
han mirado el misterio de la Redención a través de «espejos deformantes», 
nombres tan del campo católico como Bossuet, Massillon, Wiseman, Fa- 
ber, Bourdaloue, Gratry, Le Camus, Monsabré... La imagen de un «Dios 
de venganza», que castiga a su Hijo, que se aíra contra El, que le hace 
experimentar los tormentos de los condenados, ha acercado a estos y otros 
autores más de lo permitido a la teología de Lutero y Calvino. Habiendo 
tomado sobre sí mismo el empeño de satisfacer a la justicia divina por los 
pecados de todos los hombres, Cristo experimenta el efecto de esa jus: 
ticia, que le castiga con las penas merecidas por toda la humanidad pe- 
cadora. Tal experiencia se extiende hasta la contemplación de su Padre 
airado con El y que, abandonándolo, le hace experimentar la pena más 
atroz del infierno: la privación de Dios. Tal doctrina, llamada de la susti- 
tución penal y que tiene su máximo representante en Calvino, ha entra- 
do más o menos matizada en el campo católico, contaminando a muchos 
autores, por otro lado de grandeza indiscutible. Pero la reacción contra la 
misma ha hecho que algunos se hayan ido al extremo opuesto, negando 
toda intervención de la justicia divina en la obra redentora de Cristo, 
para convertirlas en una obra «misionera», y a su autor en el primero y 
más grande misionero de la historia. Nos enseña el camino hacia Dios, nos 
incita y ayuda a caminar por él, nos revela el amor divino y nos da la su- 
prema muestra entregando su vida por nosotros. 

El A. ha querido buscar y señalar el justo medio entre estos dos 
extremos erróneos, apoyándose en las enseñanzas del Angélico. No se 
puede negar, como. hace la teología liberal, la intervención de la justicia 
divina en la Redención; pero no se trata de la justicia vindicativa. La jus- 
ticia vindicativa «no puede ejercitarse más que sobre los culpables, no 
sobre los inocentes; por tanto, ha de ser excluída de las relaciones entre el 
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Padre y el Hijo aun en el curso de la Pasión» (p. 15). La justicia divina 
resplandece en Cristo azotado, crucificado, agonizante; pero es una justi- 
cia que es todo misericordia. Cristo es víctima de propiaciación por nuestros 
pecados pero a título del amor misericordioso, no de la justicia vindica- 
tiva (ib.). 

El lector puede sacar de aquí la inmediata impresión de que la justi- 
cia vindicativa, en cuanto tal, no interviene en el sacrificio redentor de 
Cristo. Pero una nota estratégica le aclara que Cristo satisface, sí, a la 
justicia vindicativa, pero no ez titulo justitide vindicativae, ya que no 
podía ser su objeto, no podía ser castigado en lugar nuestro por modo de 
sustitución (ib., nota 4). «Los autores católicos que criticamos, escribe el 
Padre Philippe, saben perfectamente, y lo dicen, que la Redención es una 
obra de amor y misericordia; pero no han visto o no han expresado con 
suficiente claridad, que también la justicia que en ella intervenía no po- 
dría ser sino justicia de amor, de ninguna manera la justicia vindica- 
tiva» (ib.) Volveremos más adelante sobre estos conceptos. 

El c. 2, Le dessein de lP'Incarnation Rédemptrice, es una visión pano- 
rámica del misterio de la Redención, tomando como punto de partida el 
pecado original y sus consecuencias. Es una secuencia casi ininterrum- 
pida de textos escriturísticos y de Santo Tomás sobre ambos misterios en 
sus mútuas relaciones y en diversos aspectos de los mismos. 

Los cc. 3-4 desarrollan el punto central del problema, estudiando el 
dogma de la Redención bajo el concepto de satisfacción vicaria, título 
común a ambos. El c. 5 completa el análisis del misterio, estudiándolo 
bajo los conceptos de mérito, rescate y sacrificio. 

Tales capítulos merecen una exposición más detallada. 

El c. 3 lleva por subtítulo: Primat de la Miséricorde. Como todo título 
bien puesto, éste es ya una clara indicación del contenido del capítulo y 
de su resultado final: la satisfacción de Cristo es ante todo una obra de 
misericordia, un fruto de amor. En un primer párrafo se recogen las en- 
señanzas del Magisterio eclesiástico, citando un canon del Concilio de 
Efeso, del Concilio Vaticano y las Encíclicas de Pío XII Humani generis 
y Haurietis aquas. Como conclusión general de este recorrido cita estas 
palabras de Riviére: «Sin tener la autoridad canónica de un vocablo de- 
finido, el concepto de satisfacción vicaria pertenece realmente a la formu- 
lación católica del dogma de la Redención» (p. 55). El párrafo siguiente 
merece una consideración especial. Trata de la justicia vindicativa, ex- 
cluyéndola ya en el mismo título Justice vindicative? Non. (p. 55)». «El 
Padre no ejercitó acto alguno de justicia vindicativa con relación a Cristo, 
ni a los pecadores en la persona de Cristo, Por tanto, las penas sufridas 
por Cristo no son penas vindicativas» (p. 55-56). Tal es la posición neta del 
artículo, que confirma con un argumento de Santo Tomás que suena así: 
«Sería justo y cruel castigar a un inocente en lugar de un culvable. Siendo 
así que Cristo era la inocencia misma, no podía sufrir ni morir en lugar 
de nosotros a título de una justa venganza. El no podía ser objeto de la 
cólera del Padre» (ib.). Cuatro textos más de Santo Tomás sirven para 
afianzar y explicar el concepto asentado. Y nuevos textos del Angélico 
sirven al A. para demostrar que la muerte de Cristo no se debe a las 
exigencias de la justicia vindicativa del Padre. Ni sus pecados, pues no 
los tenía, ni los nuestros, fueron causa de la muerte de Cristo ; fueron 
sólo la ocasión; la verdadera causa fué el amor al Padre y a nosotros. 
(p. 57-58). Explicadas a continuación las nociones de pecado y reparación, 
pasa a hablar explícitamente de la satisfacción vicaria. «Se satisface por 
el pecado de otro, dice citando a Santo Tomás, cuando se soporta volunta- 
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riamente la pena debida a ese pecado. Tal es la satisfacción vicaria: las 
penas sufridas son la materia, el amor de misericordia para con el culpable 
es el principio, y éste recibe la satisfacción su eficacia» (p. 63). Una nota 
nos aclara el concepto: «Las penas sobrellevadas por misericordia por el 
pecado de otro no son penas vindicativas, sino redentoras, son penas de 
«justicia de misericordia» (ib., nota 26). Según esto, la satisfacción vi- 
caria excluye todo ejercicio de la justicia vindicativa de la persona ofen- 
dida con relación a la persona que satisface. El A. cree ver esta doctrina 
afirmada por Santo Tomás, aunque no con los mismos términos, en las re- 
petidas aserciones de que Cristo ha sufrido penas satisfactorias no por 
sus pecados sino por los nuestros. (ib.) Es claro, por tanto, que el motivo 
determinante de la Pasión de Cristo no es otro que el de darnos el máxi- 
mo testimonio de su amor, testimonio que consiste en entregar la vida 
por aquel a quien se ama (p. 66). El precepto del Padre de que Cristo 
muriese en cruz tiene como fundamento el amor del Padre a la humani- 
dad; y por obediencia y amor a su Padre y por amor a los hombres 
lo acepta Cristo (p. 70-71). Así el amor está en la raíz misma de la Pasión 
y muerte del Señor y nos da su verdadera razón de ser. 

Con el c. 4, Justice de miséricorde, tocamos el punto fundamental del 
problema. Si no puede excluirse a la justicia del misterio de la Redención, 
pero tampoco se puede admitir una justicia vindicativa, queda por deter- 
minar de qué especie de justicia se trata. El mismo título nos da la 
contestación: Justicia de misericordia. «Cristo no podía tomar sobre sí 
nuestros pecados, ni la obligación personal de satisfacer por ellos a título 
de justicia, fuera del amor; pero, por amor, quiso apropiarse esta satis- 
facción de justicia, en plena libertad, por obediencia al precepto del 
Padre [...]. Las penas satisfactorias por los pecados fueron libremente 
asumidas en lugar de nosotros y en nuestro favor. Cristo no estaba obli- 
gado a ello, pero podía y quiso hacerlo» (p. 77-78). «La justicia del Calvario 
sólo se explica por amor. Es justicia de amor, y ño puede ser otra» (ib). 
Sería interesante también analizar las páginas dedicadas a explicar los más 
claros y rotundos textos del A. y N. Testamento, comenzando por el poe- 
ma del Siervo de Yahwe (p. 86 s). El mismo A. reconoce que aauí la 
exégesis es «delicada», limitándose casi exclusivamente a anotarlos con 
textos del Angélico y algunas observaciones personales. 

En el c. 5 se exponen, como hemos dicho, los conceptos de mérito, res- 
cate y sacrificio, aplicados a la Redención. Su análisis sirve para enri- 
quecer, sin alterarlo, el concepto de satisfacción vicaria, fundamental e 
imprescindible. Son páginas ricas de sugerencias, en las que se tienen en 
cuenta, al mismo tiempo que la doctrina del Angélico, los últimos avances 
de la teología bíblica en este campo; sobre todo, los estudios del P. Lyonnet, 
de los cuales el A. hace largo uso. 

La Conclusión recoge tres ideas principales: la necesidad de hacer 
propia, subjetivamente, mediante la fe y las obras, la Redención objetiva 
realizada por Cristo; el sentido comunitario que la santificación de cada 
uno tiene dentro del Cuerpo Místico, por el influjo que en los demás 
miembros se deriva y, finalmente, que la espiritualidad de Santa Teresa 
del Niño Jesús, reflejada sobre todo en su ofrenda al Amor Misericordioso, 
está en el eje mismo de la dogmática de Santo Tomás (p. 116-18). 


A pesar del lago recorrido, no piense el lector que hemos recogido 
toda la rica variedad de sugerencias que ofrece el libro del P. Philippe. 
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Hubiera sido necesario aumentar notablemente las páginas de este co- 
mentario; comentario que no intenta sustituir al libro, sino sólo hacer 
de él una exposición algo detallada a los lectores de nuestra revista. De 
su lectura hemos sacado una impresión un tanto compleja, que queremos 
exponer con toda sinceridad. 


El concepto de la Redención ha merecido muchos estudios en los últimos 
años, con conatos de revisión que aún no hemos visto cuajar en una defi- 
nitiva síntesis, que armonice suficientemente las posiciones de teólogos y 
escrituristas. La obra del P. Philippe se presenta como fruto de la profunda 
convicción del A. de que los últimos resultados de la teología bíblica 
vienen a confirmar en pleno la doctrina de Santo Tomás sobre la Reden- 
ción. En este sentido de confrontación de posiciones, juzgamos el libro 
como una seria aportación a esa síntesis teológica del misterio, a que antes 
nos referimos. 


Mérito cierto del A. es, sin duda, haber desmantelado posiciones que 
durante años, y siglos, parecían seguras, y que, sin embargo, no reflejan 
fielmente la teología católica de la Redención. Nos referimos a esa lite- 
ratura piadosa, a esa retórica teológica que se ha solazado morosamente 
en describir la cólera del Padre contra el Hijo y a pintar a éste casi 
como un desesperado en el momento cumbre de su muerte redentora. Que 
el Padre haya amado siempre con predilección infinita al Hijo y que El 
fuera siempre consciente de este amor, son verdades indiscutibles, por 
muchas dificultades que puedan hallarse en la interpretación de algunos 
textos escriturísticos. El haberlo afirmado y razonado clara y decidida- 
mente es mérito innegable del P. Philippe. Aunque en la condena hayan 
caído grandes figuras del pensamiento católico. Sobre esta condena, sin 
embargo, me permito una pequeña reserva. Yo creo aue en muchos de 
los autores católicos citados, sobre todo en los de más profundo saber teo- 
lógico, más que su doctrina sobre la Redención es condenable su lenguaje 
en ciertos párrafos. La clara conciencia que tienen de la santidad de 
Cristo, la convicción manifiesta de que su pasión y muerte adquieren su 
auténtico valor por ser actos del Hombre-Dios, nos hace pensar que ha 
sido la expresión retórica la que les ha traicionado. Quizá hubiera sido 
conveniente, en un libro destinado al gran público, matizar más el 
pensamiento de cada uno a fin de que apareciera también con mayor cla- 
ridad la diferencia entre su teología y la inadmisible teología calvinista. 


Mérito del A. ha sido también haber hecho resaltar la primacía del 
amor, del Padre y del Hijo, en la obra de la Redención. Sin excluir, cla- 
ro está, la justicia. Pero, ¿de qué justicia se trata? Quien nos haya 
seguido en la exposición podrá responder fácilmente por sí mismo: de 
una justicia de amor. Es un concepto que merece ser analizado, porque 
está presente en toda la obra e influye en ella de modo decisivo. ¿Qué 
significa esa «iustitia amoris miserentis»? Es sin duda el sustituto de la 
justicia vindicativa, que el P. Philippe excluye, como hemos visto. Comen- 
cemos por aquí. 

Después de explicar en qué consisten la justicia conmutativa y la 
distributiva, escribe el A.: «La justice vindicative qui implique un juge- 
ment de juste punition resortit radicalement á la justice distributive» (pá- 
gina 15). Dando por válida esta noción, se puede preguntar; ¿se puede 
excluir la intervención de esta justicia en los sufrimientos redentores de 
Cristo? El A. así lo afirma, como hemos visto; pero tal posición nos 
parece que concuerda mal con los documentos pontificios y los mismos 
textos de Santo Tomás por él citados. Es doctrina tradicional y común que 
Cristo ha sufrido en su pasión las penas debidas por nuestros pecados 
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¿Cómo llamaría el P. Philippe al atributo divino que determina la justa 
pena debida por el pecado? Justicia vindicativa, sin duda; pero replicaría 
que tal justicia «sólo puede. aplicarse sobre el culpable, no sobre el ino 
cente» (p. 15 y 54). Y citaría el texto de Santo Tomás: Iniquum enim et 
crudele etc. Pero este texto, que tiene un gran influjo en la exposición, 
como hemos visto, necesita un pequeño comentario. Está tomado de la 
Summa Th., III, a. 47, a. 3. El título del artículo es: «Utrum Deus Pater 
tradiderit Christum passioni». Escribe el Angélico: «Ad tertium sic pro- 
ceditur. 1. Videtur quod Deus Pater non tradiderit Chistum passioni. Ini- 
caen enim et crudele videtur esse quod innocens passioni et morti tra- 
2 UT...» 


«Sed contra est quod dicitur Rom. 8,32: Proprio Filio suo non pepercit 
Deus, sed pro nobis omnibus tradidit illum.» 


«Ad primum ergo dicendum, quod innocentem hominem passioni et 
morti tradere contra eius voluntatem, est impium et crudele. Sic autem 
Deus Pater Christum non tradidit, sed inspirando ei voluntatem patiendi 
pro nobis. In quo ostenditur et Dei severitas, qui peccatum sine poena di- 
mittere noluit; quod signat Apostolus dicens: Proprio Filio suo non pe- 
percit; et bonitas etus, in eo quod cum homo sufficienter satisfacere non 
posset per aliquam poenam, quam pateretur, ei satisfactorem dedit; quod. 
signavit Apostolus dicens: Pro nobis omnibus tradidit illum...». 

Cualquier iniciado en el estudio de Santo Tomás sabe, y el A. no lo 
ignora, que la verdadera doctrina de Santo Tomás no se halla en las difi- 
cultades que abren los artículos, sino en el «cuerpo» de los mismos y en 
las soluciones que da a las dificultades. Es pues, el mismo Angélico quien 
se propone esa dificultad y la resuelve. Lo que resulta claramente de 
este texto es que el Padre entregó a Cristo a la pasión y muerte en favor 
de la humanidad y que Cristo aceptó voluntariamente este decreto divino. 
Y en esto resplandecen dos atributos: Dei severitas y bonitas eius. El 
primero hace que el pecado no sea perdonado sin una justa pena; el se- 
gundo da quien pueda pagar esa digna satisfacción, de que el hombre era 
incapaz. Ahora bien, ¿cómo se habría de llamar a esa Dei severitas? Si la 
justicia vindicativa es la que distribuye ecuamente premios y castigos, 
aquí estamos de lleno en su terreno. Además, ¿no es la justicia vindicativa, 
la que, atendiendo a todas las circunstancias, decreta la pena debida por 
los pecados del hombre? ¿Y no fué por las penas debidas por nuestros 
pecados por las que sufrió Cristo, penas señaladas por esa misma justi- 
cia? Si esto es así, y se podrían citar abundantes textos de los documentos 
eclesiásticos y del mismo Santo Tomás, para confirmarlos, no veo cómo 
se puede excluir la intervención de la justicia vindicativa de la 
pasión y muerte redentoras de Cristo. Decir que Cristo pagó por nosotros 
la deuda contraída con nuestros pecados, no es más que poner en tér- 
minos sencillos el concepto tradicional de satisfacción vicaria. Y «satis- 
factio est opus iustitiae vindicativae» (cfr. LErcHER, Inst. Theol. Dogm. 
III, tract. 2, c. 2, quien cita a S. Tomás, Supl., q. 12, a. 1-2). 

Con esto no se cae, ni mucho menos, en la teología calvinista, pues 
no se afirma que la satisfacción de Cristo haya sido válida únicamente 
porque sufrió específica y numéricamente todas las peñas que nosotros 
merecíamos, incluso la de daño que sufren los condenados. Hl valor les 
viene a las penas del Señor de una fuente mucho más fecunda que no 
de haber sido una mera matemática sustitución penal. 

¿Qué decir, pues de la «justicia de misericordia» O «iustitia amoris 
miserentis»? El P. Philippe nos perdone si juzgamos su fórmula con- 
fusa, por haber introducido en ella conceptos heterogéneos. Hay que dis- 
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tinguir claramente los diversos motivos que intervienen en la Reden- 
ción, para no confundir lo que hay en ella de justicia y lo que hay de 
misericordia. Que Dios haya decretado la redención del hombre sólo por 
amor, es evidente; como lo es que fué también el amor el que le movió 
a darnos un Redentor. En esto se manifiesta bonitas eius. Que Cristo haya 
aceptado este mandato del Padre por amor a El y a la humanidad, tam- 
bién es ciertísimo. Pero en el hecho de que Dios, pudiendo hacerlo, no 
haya querido perdonar el pecado sin una digna satisfacción, se manifiesta 
severitas elus. La satisfacción de Cristo es precisamente vicaria porque 
no satisface por sus pecados, sino por los nuestros a la justicia divina, y 
lo hace no por obligación sino por pura caridad. Confieso sinceramente 
que no hallo otro modo de negar la intervención de la justicia vindicativa 
en la pasión y muerte de Cristo, sino negando también su intervención 
en el castigo de nuestros pecados. Es decir, reservándola sólo para el 
infierno, y negando todo carácter de «vindicta» a las penas con que Dios 
castiga los pecados de este mundo. Y quizá sea este un camino muy in- 
interesante y poco explorado, pero no creemos que sea el de la teología de 
Santo Tomás, en el cual hemos querido mantenernos, como lo ha in- 
tentado también el A. 

Tales son algunas de las reflexiones que la lectura del libro del Padre 
Philippe nos ha sugerido y que con ánimo fraterno, sin el menor espíritu 
de crítica, ofrecemos al A. y a los lectores de su interesante obra. 


URBANO DEL NiÑo Jesús, O. C. D. 


BREVES APUNTES A UNA HISTORIA RELIGIOSA 
DE FRANCIA 


La gran editorial Casterman, de Tournai (Bélgica), nos obsequia —obse- 
quio que agradecemos cordialmente— con los cinco tomos de una gran 
obra sobre la «France religieuse». 

Con este denominador común, la obra lleva un proceso descriptivo 
histórico progresivo, según épocas, en volúmenes de fácil manejo (20 em.) 
que llevan respectivamente los títulos: France religieuse du V au XII 
siécle (323 p.); France religieuse du XII au XV siécle (309 p.); France 
religieuse du XVII siécle (383 p.); France religieuse du XVIII siécle 
(222 p); France religieuse sous la Revolution et Empire (292 p.) Los 
dos primeros se deben a la pluma de R. P. RuyssenN. El siglo xvn lo des- 
cribe M. D. PoInseNETr, MARIE-HeNRI Jerre se ha encargado de la redac- 
ción de los dos últimos. Aparecidos en 1958, todos ellos llevan una pre- 
sentación atrayente y cuidada. 
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Se trata en su conjunto de una obra de información y para fácil lec- 
tura, escrita con competencia y, desde luego, llena de atractivos. 

Toda ella tiene una tónica general con las consiguientes pequeñas 
diferencias que, a pesar del mismo fin, pueden observarse cuando éste 
está tratado por distintos autores. Diferencia de estilo, diferencia, ¿por 
qué no?, de épocas. no es lo mismo enjuiciar el siglo v que el xv. Y así, 
esta obra no pretende ser un estudio crítico, es en los primeros tomos 
donde más se ve. En efecto, Ruyssen a través de sus páginas va narrando 
sencillamente la influencia del medio ambiente político, guerrero, cos- 
tumbrista... en el campo de la religión. Y viceversa. Esto no supone una 
contraposición de dos campos perfectamente delimitados: religión, au- 
sencia de religión. Sino más bien una circunstancia de cierta provocada 
independencia de la religión que a veces se intenta acentuar, pero que en 
el fondo deja siempre una subconsciente dependencia de aquélla, pues 
los pueblos, naturalmente religiosos, al hacer su historia, su patria, han 
de, aun sin notarlo, hacer su historia y su patria religiosas. 

Ruyssen (como Poinsenet y Marie-Henri Jette) va demostrando esta 
mutua influencia y va enseñándonos la Francia religiosa, a la que concede 
una supremacía de predestinación en este campo, para lo que no olvida traer 
a colación el apelativo de «fille aínée de l''Église». Es una idea que cruza es- 
tos dos primeros tomos en los que todo fracaso tiene su justificación y toda 
gloria su encumbramiento. Cierto que el autor quiere hablar bien de la 
Religión y de Francia. Y lo consigue. 

Decíamos que no se trata de una obra crítica. Los dos primeros tomos 
son una exposición de historia amena, no falsa, en cuyos capítulos se van 
enfrentando dos protagonistas, representantes ordinariamente de las dos 
corrientes que mencionábamos: corriente espiritual-religiosa y la de tipo 
espiritual-artística..., científica... o simplemente guerrera. No siempre los 
personajes responden a una realidad concreta, pues de vez en cuando entra 
a formar parte la leyenda, que en nada rebaja el valor de la obra, 
dada la característica de ésta, máxime cuando no puede rechazarse en 
absoluto la veracidad de todas estas leyendas. Por otra parte, en el aspec- 
to literario, lleva consigo una atractiva belleza y curiosidad, que hace se 
lea hasta con avidez. 

Al decir que no es uña obra crítica, queda admitido que el lector pueda 
encontrarse con alguna inexactitud. Pero hallará en estas páginas, a las 
debidas a Ruyssen nos referimos, una visión agradable y flúióa de la Fran- 
cia religiosa, siglos v-xv. 

Poinsenet encuentra un campo de mayores acontecimientos religiosos 
en Francia. El siglo xvi ve brotar en aquel país los Hugonotes, el Gali- 
canismo, el Jansenismo y una infiltración del Quietismo. Y en medio de 
este ambiente, y precisamente por la reacción que él provoca, se abre una 
gloriosa eclosión «en esprit et en verité» de figuras santas: Francois de 
Sales, Jeanne de Chantal, Pierre de Berulle, madame Acarie..., que apun- 
tan y consiguen no sólo elevar la espiritualidad del pueblo francés y la 
del sacerdocio, sino extender este mismo espíritu religioso a otras tierras 
a las que el movimiento misionero les empuja. Francia tiene buen norte. 
Luis XIII había consagrado el 10 de febrero de 1638 «sa Personne, son État 
et ses sujets» a la Santísima Virgen. 

Estas son las ideas centrales que Poinsenet desarrolla en el tercer 
tomo, siguiendo la tónica general de la obra. Ha conseguido, a nuestro 
juicio, su propósito. Pero... yo preguntaría: ¿Una idea es más digna, ad- 
quiere mayor relieve, porque se la contraponga a otra idea que se supone 
inferior? Entonces, ¿por qué argumentar en favor del espiritu misionero 
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de Francia a costa del negrilegendario espíritu de los conquistadores es- 
pañoles, aduciendo un texto comparativo, de circunstancias, aun cuando 
se trate de un gran historiador del Canádá (p. 286)? ¿No se le podría opo- 
ner cualquiera otro texto también circunstancial, como el del discurso de 
Meanning en Mill-Hill, 1869, que dice: «Notable diferencia existe entre 
las colonias fundadas por los franceses, portugueses y españoles y las de 
los ingleses y americanos de los Estados Unidos. Aquellos tres pueblos de- 
jaron en sus antiguas posesiones copiosos gérmenes de religión y civili- 
zación...»? Luego españoles y franceses no se diferencian porque los pri- 
meros fuesen a buscar oro y los franceses a esparcir las luces del Evan- 
gelio. No se deben generalizar los casos particulares. En Historia no exis- 
te el método inductivo. Cada hecho es un hecho. ¿Qué concluir si no del 
espíritu misionero francés cuando el mismo autor pone unas páginas más 
adelante (p. 291) en boca de Marie de l'Encarnation, la del Canadá: «Cha- 
cun tend á ce qu'il aime: les marchands á gagner de l'argent par la traite 
des castors et les Révérends Péres et nous á sauver les ámes»? ¿O acerca 
de esta consideración de Poinsenet sobre las misioneras llamadas les «Fi- 
lles de la Miséricorde»: «Cependant á la Cour on apprend le passage á Pa- 
ris de la petite caravane composée de ces femmes qui brulent de courir 
répandre leur sang lá oú d'autres ne vont que pour édifier leur fortune»? 
(p. 308). 

Marie-Henri Jette recoge en los dos volúmenes que se le han encomen- 
dado las inclemencias sufridas por la Iglesia en un siglo liberal que avoca 
a los difíciles tiempos de la Revolución y del Imperio. He aquí algunos de 
los asuntos tratados: Le scandale des abbés de cour — Les vraies régu- 
liers et la fidélité des moniales — Luttes doctrinales: Parlement et jan- 
senistes — La raison classique — Les nouvelles idoles — L'Encyclope- 
die — Les temples de la philosophie — La contre-offensive de l'Eglise. 

El tomo V trata de temas tan importantes como La ruine de VÉglise ga- 
llicane y el delicado y comprometido Le clergé face au serment de fidé- 
lité. 

Dada por supuesta la competencia del autor al historiar estos dos si- 
glos dentro de su propio ambiente, que juzgamos bien expuestos, cabría 
ponerla en duda cuando, innecesariamente, aunque sea en notas, se dan 
apuntes para historias que no le han sido encomendadas y que ya están 
suficientemente ventiladas en sentido muy opuesto al del autor. Dice, por 
ejemplo: «En voici lVorigine [de la trata de negros]. En Amérique, les 
colons espagnols et portugais avaient exploité les races indigénes jusqu'á 
extermination. Comme leurs plantations requéraient une abondante main- 
d'oeuvre, ils se rebattirent sur des esclaves noirs, raflés en Afrique» 
(p. 163). Sin remontarnos a épocas anteriores, creíamos en España que, 
no por la exterminación, sino por favorecer a los indios, Fr. Bartolomé de 
las Casas abolió cierta esclavitud de los aborígenes, que existía, abriendo 
con esto la puerta a la importación de negros. La falta de condiciones fí- 
sicas y morales en los indios para el trabajo, especialmente el de las mi.- 
nas..., hicieron pensar en substituirlos por negros, siendo esto lo que dió. 
origen a la trata en gran escala. Un negro hacía el trabajo de cuatro indios. 

Y ¿qué decir cuando, refiriéndose a los días napoleónicos, en la p. 227 
se escribe: «Les grenadiers du Petit Caporal, ci-devant sans culottes pour 
la plupart scandalisaient fort la population, de religion essentiellement 
formaliste, et dominée par de moines ignares et fanatiques. Incapables de 
séparer religion et politique, les Espagnols, au mépris de tout sens chré- 
tien, se livrérent sur les soldats francaises á d'horribles cruautés» (!!!). 
Nunca habíamos oído que los ejércitos napoleónicos hubiesen sido misio- 
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neros al servicio de la Iglesia Romana, y sí invasores, como nos dice muy 
bien Menéndez y Pelayo: «... Fuimos invadidos y saqueados con perfidia 
e iniquidad más que púnicas por la misma Francia», organizándose una 
resistencia «avivada y enfervorizada por el espíritu religioso, que vivía ín- 
tegro, a lo menos en los humildes y pequeños...». 

¿Por qué hacemos traer otra vez a colación a Menéndez y Pelayo y re- 
cordar «los atropellos ejercidos en cosas y personas eclesiásticas por cada 
mariscal del imperio en el territorio que mandaban, que no tienen nú- 
mero ni fácil narración»? He aquí algún ejemplo: «En 1809 fué bárbara- 
mente fusilado, por orden del mariscal Soult, el Obispo de Coria, D. Juan 
Alvarez de Castro, anciano de ochenta y cinco años. El incendio de la ca- 
tedral de Solsona, en 1810; la monstruosa violación de las monjas de Uclés, 
en 1809, y los fusilamientos en masa de frailes y estudiantes de Teología 
que hizo el mariscal Suchet en Murviedro, en Castellón y en Valencia...». 
¿A qué seguir? A distancia de siglo y medio, todavía está viva en la his- 
toria y en la conciencia españolas —tan dura fué— la herida del incalcu- 
lable latrocinio y del 'vandálico atropello que sufrieron sus derechos pa- 
trios y su. patrimonio cultural y artístico... «au mépris de tout sens chré- 
tien» desde luego!... por unas fuerzas violentamente invasoras, a las que 
el pueblo español no había llamado a la Península. Sobrados están nues- 
tros archivos —lo que dejaron— y nuestra historia, de documentación al 
respecto. 

Pero no es necesario ni ahondar en la conciencia ni recurrir a los 
archivos. Ruinas y mutilaciones señalan todavía abundantemente en nues- 
tra geografía, a quien quiera verlas, la barbarie sacrílega y la «horrible 
cruauté» de aquella soldadesca. Son muchos aún los muros derruídos, los 
nichos sin imagen, los cofres vacíos, las riquezas y tesoros desaparecidos; 
fueron muchos los vejámenes sufridos por la Patria, para que callemos 
ante interpretaciones por el estilo. 

Que dejando a un lado a Guido de Arezzo, se atribuya la notación mu- 
sical a Gerbert d'Aurillac (t. I, p. 166), puede ser un lapsus calami, pero 
lo que veníamos comentando es ya más importante. Puede ser un lapsus 
cordis. Y esto es lamentable. 

Creemos que autores y editorial entenderán la intención noblemente 
legítima de algunas de las puntualizaciones antes expuestas. Las hacemos 
con el interés de aclarar conceptos, en favor de la verdad y con el deseo 
de contribuir a perfeccionar una obra que quisiéramos ver perfecta en to- 
dos sus detalles. 

No concluya el lector, por las apreciaciones dichas, en contra de la 
obra. Son apenas unos detalles. La obra, en su conjunto, es muy agrada- 
ble y es el premio a un esfuerzo. Está toda ella llena de amenidad, de 
atisbos felices. Para quien desee conocer la historia religiosa y cristiana 
de Francia, sin grandes profundidades críticas desde luego, pero de un 
modo suficientemente serio y con lectura fácil, aquí está esta obra. Las 
bibliografías que los autores dan aquí y allá permitirán, por otra parte, a 
quien lo desee, recurrir a obras más extensas y documentadas. 

Nosotros deseamos a ésta el mayor de los éxitos. 


FÉLrx DE La Eucaristía, O. C. D. 


CRONICA DE ESPIRITUA'IDAD 


CONFERENCIAS SOBRE ORACION EN EL INSTITUTO DE ESPIRITUALI- 
DAD DE LOS CARMELITAS DESCALZOS DE ROMA 


Del 1 al 4 de marzo y del 8 al 11 del mismo mes se tuvieron dos ciclos de 
conferencias sobre la oración en el Instituto de Espiritualidad de los Carmeli- 
tas Descalzos de Roma. 

Con la apertura oficial al público del Instituto y formando parte de sus ac- 
tividades académicas, se organizó una semana de conferencias con el título El 
misterio de la oración cristiana. El tema despertó vivo interés em el público, 
que en número no inferior a 550 asistentes llenaba todos los días el aula magna 
de la Facultad Teológica del Colegio Internacional de los Carmelitas Descalzos. 


Día 1.—Trascendencia de la oración cristiana, por el M. R. P, Anastasio 
del S3. Rosario, O. C. D., Prepósito General de la Orden. 

El orador empieza directamente analizando los términos del tema señalado. 
¿En qué sentido y por aué la oración cristiana se presenta como un misterio? 
Misterio y trascendencia en cuanto aque la oración, hecho de fe y vida sobrena- 
tural, pide una revelación divina, y en cuanto que pertenece al orden de la 
gracia. Esta pertenencia al misterio de la gracia hace que sea esencialmente 
superior a cualquier otra forma de oración. Su noción aparentemente sencilla 
—casi poseída por intuición— ofrece una problemática. La oración es un acto 
de la virtud de religión aque nos lleva a encuentros con Dios. Es, por lo mismo, 
un gesto de relación. El hombre sale de sí mismo y busca a Otro. Diríamos: 
el hombre no se es límite y principio a sí mismo solo. El hombre no es todo. 
Existe otro = Dios. 

La oración presenta actitudes diversas a través de la historia. Toda oración 
supone una antropología y una teología. De ahí que se pueda hacer un análisis 
de estas actitudes a través de la historia. A diversos estadios de revelación co- 
rresponden diversos estadios de oración (economía primitiva, mosaica, cristia- 
na). Los tres fundando emtre sí una continuidad y diversidad hasta llegar a 
Cristo: realidad cumplida de la historia de ayer y la profecía de mañana 
del A. T, 

Vamos a dar a la centralidad de Cristo. Es el principio y realización de esta 
trascendencia de la oración cristiana. Cristo orante: el contenido, el centro de 
la nueva oración, a la que el conferenciante señala cinco propiedades que de- 
muestran la riqueza y vitalidad de su contenido. 1) La oración transfigura a 
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sus protagonistas (Dios y hombre). Dios en las inagotables riquezas de su pa- 
ternidad; el hombre en la divina transformación de la filiación adoptiva. 
2) Transformación en sus relaciones: semejanza, amistad, piedad filial, mutua 
donación aunque permanezca la distinción ontológica. 3) Transformación de la 
función de la oración. Esto es, se hace vida divina no obstante su actuación y 
funcionalidad humana. 4) Transformación de sus horizontes. Va a dar a hori- 
zontes escatológicos y eternos; los mismos de la eternidad en la visión beatí- 
fica. 5) Transformación de sus iniciativas. No descansa ya principalmente sobre 
la actividad humana, sino en las fecundísimas iniciativas de Dios. 


Día 2.—Oración y vida teologal, por el R, P. Benjamin de la SS. Trinité, 
O. C. D., Presidente del Instituto, Director de «Rivista di Vita Spirituale» y or- 
ganizador de este cursillo. 

Exacta la relación del binomio oración-vida teologal. La oración perfecta 
expresa una vida de gracia y ejercicio de virtudes. 

El conferenciante dividió su ponencia en tres partes. En la primera habló 
de la oración como diálogo del alma con Dios, posible por la gracia. La oración 
—elevación de la mente y del corazón a Dios— es un diálogo. radicalmente po- 
sible por la gracia que el hombre ha recibido. Diálogo que nos lleva a un en- 
cuentro con Dios. 

La oración en su fase última de maduración y unión con Dios queda condi- 
cionada al estado de gracia y sólo posible por él. Sólo la «gracia de las virtudes 
y los dones» comunica al alma la capacidad permanente de actuar este en- 
cuentro con el Dios vivo y personal. 

La segunda parte presenta la oración como expresión de las virtudes teo- 
logales. La gracia capacita al alma para recibir la inhabitación de la Trinidad. 
La fe nos capacita para adherirnos vivamente al misterio de Dios. La caridad 
nos hace amigos de Dios y nos regala sus bienes. La esperanza nos pone en 
movimiento hacia el acarreo triunfal y filial de un alma que se encuentra de- 
finitivamente con la Trinidad. Ya se mos ofrece aauí como objeto u la inteligen- 
cia y a la voluntad en las tres virtudes teologales. Por eso la oración es como 
el abrirse de la vida de la gracia al diálogo entre el alma y la Trinidad por 
medio de las virtudes teologales. 

La gracia nos hace capaces de expresar actos de amor filial. La oración es 
sustancialmente el actuarse de la gracia filial. Esta mos hace hijos adoptivos. De 
ahí que la oración cristiana —expresión vivida de la adopción divina— es esen- 
cialmente oración filial; esto es, coloquio con el Padre celestial. 


Día 3.—El Espíritu Santo, alma de la oración, por el R. P. Albino del Bam- 
bino Gesú, O. C. D. 

Partiendo de la tesis fundamental de que el Espíritu Samto es huésped ha- 
bitual del alma en gracia, el P. Albino estudia las relaciones entre el E. S. y 
la oración bajo dos aspectos: causal —por su influjo— y final —eleva siempre 
la oración hacia Dios, 

Es por lo que su influjo en la oración es de una importancia decisiva. El 
E. S. es un don permamente, santificador; con una presencia dinámica en el 
alma. Apoyado en las dos famosas encíclicas de León XIII y Pío XII, el po- 
nente valora justamente esa presencia del E. S. en el alma. Recuerda previa- 
mente la noción clásica del don. El E. S. influye en las almas con inspiraciones, 
gracias actuales, etc., de tal modo aque toda nuestra vida interior depende de 
su influjo. 

En relación directa con la oración, el E. S. da a ésta su tono adecuado, cá- 
lido, afectuoso. Sugiere la materia, nos ponme en contacto con la divinidad. Es 
el prólogo de un posible diálogo con El. Concurre en la oración en cuanto crea 
el ambiente que la hace posible, Además, por medio de gracias actuales nos 
mueve interiormente. No puede, pues, concebirse una vida de oración sin su 
influjo. 

Muektra oración se puede atribuir al E. S. en cuanto que la suscita en nos- 
otros con mociones interiores. Nos ayuda con sus dones a darle el tono de hu- 
mildad y confianza y haciéndola diálogo filial, amoroso. Sugiere los temas y 
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las gracias que nos conviene pedir. Sencillamente, crea en el fiel las disposi- 
ciones apropiadas para su realización. : 

Esto bajo el aspecto causal, Queda la otra vertiente por lo que se.refiere a 
su aspecto final. Aquí lleva el alma hacia Dios, hacia su fin, donde el alma se 
une con El. 


Día 4.—«Pedid y recibiréis», por el R. P. Tomás de la Cruz, O. C. D. 

El P, Tomás de la Cruz hace una exposición teológica de la oración como 
petición. Partiendo de la posición de Santo Tomás que define la oración como 
«petición del hombre a Dios», anota cómo en realidad para el hombre viador 
la oración de petición es fundamental. Y lo es de una manera tan necesaria y 
característica como lo es para el bienaventurado en el cielo la de alabanza. La 
posición radical de esta orientación de la oración tiene su explicación en el 
estado en que se encuentra su protagonista humano. No es otra cosa que su 
independencia, su necesidad de auxilio divino. Interviene además otro hecho 
notorio. Es la apertura del hombre a lo sobrenatural basada en la benevolencia 
divina hacia este ser esencialmente «necesitado». Ya en esta línea de necesidad 
radical viene la esperanza teologal, con la que sobrenaturalmente es emrique- 
cido. No sólo eso, Sino que, además, le permite esperar y satisfacer esa nece- 
sidad. Es, desde luego, esta virtud la que hace posible una oración de elevación 
y recurso al auxilio divino. La potencia eficazmente. 

Es ahora que desarrollándola con la vida sobrenatural presenta dos vertien- 
tes que se unen al fin. 

Ya en esta dirección la hace extenderse a los demás: a) oración de interce 
sión a través del misterio de la comunión de los santos; b) la coloca en la 
misma línea de movimiento que la oración impetrativa de los bienaventurados: 
a través de la oración de intercesión. 


Día 8.—Las intenciones de la oración, por S. E. Mons. Enrico Compagno- 
ne, O. C. D., Obispo de Anagni. 


Abre el segundo ciclo de conferencias S. E. Mons. Compagnone, O. C. D. El 
ilustre conferenciante traza primero un estudio sobre el cuadro general de la 
oración de Cristo. Recuerda brevemente la narración de Lucas. 


Acertadamente, el ponente nos introduce en el ambiente religioso y psico- 
lógico de la oración de Jesús. Para saber cómo debe ser la nuestra, nada mejor 
que este acercamiento y asimilación a la del Maestro. La oración de Jesús es 


un hecho perteneciente a su naturaleza humana, si bien el sujeto que ora per- 
tenece a la naturaleza divina. 


A este hecho contribuía su sensibilidad, pero sobre todo su clara conciencia 
de Persona divina. La oración de Jesús es un hecho que se desarrolla en su psi- 
cología humana. De esta actitud arranca el modelo de nuestra oración. 

La profundidad y las dimensiones de la oración de Jesús se estudian a la 
luz de la ciencia de visión, de su amor y de la plena conciencia de su filtración 
natural. En esta dirección expuso las intenciones de la oración de Cristo, Me 
diador y Sacerdote. Su oración tiene un carácter de jubilante contemplación, 
de gloria, de alabanza a su Padre. Su oración fué para nosotros: reparación, 
súplica, acción de gracias. Ciertamente es una actitud preeminente de alaban- 
za, adoración y universal eficacia expiadora y propiciadora. 


Por la estrecha vinculación que existe entre el cristiano y toda la Iglesia 
con Cristo, también la oración de los dos debe participar de las intenciones de 
la de Cristo, Necesaria una jerarquización de ¡intenciones para que coincidan 
en el vértice nuestra oración y la de Jesús. 

Aquí las perspectivas de estas intenciones se presentan imfinitas: 1) Fun- 
ción de representación del mundo visible a la alabanza de Dios. Actitud cósmica. 
2) Continuar en los siglos el deseo anhelante de Cristo en la realización de su 
redención. 3) Necesariamente se invoca la paterna providencia de Dios. La Igle- 
sia muestra el rostro de Jesús porque ha copiado el modelo de su oración. 
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Día 9.—Disposiciones interiores de la oración, por el R, P. Roberto di S. Te- 
Tesa. O: C. Di; 

El P. Roberto de S. Teresa inicia su disertación mostrando la necesidad y 
eficacia de disposiciones interiores para el movimiento y perfecto desarrollo de 
la oración. De manera particular insistió sobre el papel predominante de la 
humildad, Entre todas las disposiciones para la oración, la «principal y más 
determinante» es la humildad. Humildad de la conciencia religiosa del hombre. 

Estudia brevemente en Santa Teresa las relaciones entre humildad-verdad. 
De ahí deduce que la humildad es la fuente de la oración y la disposición prin. 
cipal. El hombre se conoce a sí mismo. 

Todo procede armónicamente cuando al llegar a este pumto fronterizo el 
hombre adquiere «conciencia de límite» en el ser y en ei obrar. Contingencia, 
pecado. Llegados a esta línea limitativa sólo son posibles tres actitudes: 1) in- 
consciencia = fuga de sí mismo, 2) rebelión, 3) oración = única postura positi- 
va, válida: reconocer nuestro límite, 

El psicoanálisis quiere quitar la conciencia de pecado para hacer hombres 
libres. La oración es opuesta a la insensibilidad. Por el contrario, la humildad 
se aprovecha de la culpa. El psicoanálisis intenta quitarla, dormirla. 

Frente a estas actitudes negativas, sean éstas ateas, psicoanalistas, existen- 
cialistas..., nuestra limitación va a dar a la úmica actitud constructiva: sincera 
confesión de la culpa, contingencia del ser. Una radical pobreza y por lo mismo 
apelación al Ser Trascendente. 

Sucesivamente pasa a hablar de otras disposiciones: desnudez de espíritu, 
purificación de la mente, la piedad (con el temor filial), la confianza-abandono 
y la devoción. Son otras tantas disposiciones que crean ese ambiente favorable 
para un perfecto desarrollo de la oración, 


Día 10.—Estructuras humanas de la oración, por el R. P. Eduardo de S. Te- 
resa, O. C. D. 

El conferenciante estudia el lado humano de la oración, Mejor diríamos que 
al hombre mismo. 

Después de un fino análisis sobre su compleja estructura de base y el rico 
dinamismo interno que de ahí deriva, se aclara limpiamente y se divisa el tras- 
fondo ontológico —más bien que psicológico— de la oración. 

Ya sobre esta consideración inicial e imprescindible, ante nuestra vista mar- 
cha el desfile de las grandes «situaciones» humanas (el hombre creado, viador 
errante, hombre pecador), cualificando diversamente distintas actitudes de ca- 
rácter histórico, psicológico y teológico. 

«Situaciones» humanas que de una parte ponen de relieve el carácter dispo- 
Sitivo de estas estructuras en sus relaciones con la oración, si bien por otra 
—perdida su armonía y desvigorizadas— hacen de la oración una de las ma- 
nifestaciones más interesantes de la «gratia sanans». 

Desde esta estructuración, el hombre presenta una corriente ascensiomal que 
va desde la raíz de su ser hasta tener por Cabeza al Creador. Montado en esta 
dirección no le hace falta más que afirmar el «sí» integral de su libertad para 
convertir toda su vida en oración. 


Día 11.—Unidad y variedad de la oración, por el M, R. P. Anastasio del SS. Ro- 
sario, O. C. D, 

«Quien observa el mundo concreto de la oración —comenzó diciendo el con- 
ferenciante— en seguida hecha de ver la variedad con que se puede desarrollar 
o se desarrolla. En último análisis, no se trata de una desordenación, sino de 
una pluralidad armónica.» 

La variedad de oración es importante por lo que significa de importancia 
en la vida espiritual. El hombre no es el único protagonista de la oración. Esta 
siempre supone la intervención de Dios (diálogo). Ahora bien, la acción de Dios 
puede ser múltiple. 

Los títulos más clásicos de esta variedad son: 1) oración vocal, 2) oración 
mental, 3) personal, 4) litúrgica. A través de estilos diversos cada forma supone 
actitudes diversas. La oración vocal utiliza el diálogo externo en mil fórmulas. 
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La mental se libra de fórmulas fijas. Es la espontaneidad la que le da su tomo, 
aunque las estructuras humanas tengan su puesto. La oración personal es un 
encuentro solitario e íntimo con Dios. Asimismo en cuanto es obligación per- 
sonal intramsferible. La litúrgica es pública por las intenciones que la carac- 
terizan. 

A pesar de tanta variedad, ésta confirma y demuestra la unidad de la ora- 
ción. Los principios vivificadores de este germen —que determina un fenómeno 
vital que llamamos «vida de oración»— son los mismos. 1) Unica realidad. 
2) Unico principio vital. 3) Unica influencia. 

A continuación habló del desarrollo progresivo en el misterio de la oración 
o de los itinerarios de la oración en la vida de todo cristiano. Grados evoluti- 
vos en el cuadro de la vida espiritual que cuanto más se van desarrollando más 
tienden a la unidad. Este diálogo emtre Dios y el hombre tiene dos iniciativas: 
1) Cuando prevalecen las actividades del hombre (activas). 2) Cuando prevale- 
cen las actividades de Dios (pasivas). Por eso la oración no puede constituir 
una operación invariable de números fijos. Aunque vital, tiende a la simplifi- 
cación, a la unidad. Llegamos emtonces a una línea unitaria que pierde la mul- 
tiplicidad de direcciones. . 


Hay que hacer resaltar la perfecta ilación temática y lógica que une mara- 

villosamente estas ocho conferencias. 

— La oración cristiana, en su fondo más íntimo, es un diálogo teologal en- 
tre Dios y el alma, bajo el impulso del E. S. 

— Este diálogo. 

— inspira diversas actitudes del alma cara a Dios; 

— exige en el alma orante las disposiciones interiores correspondien- 
tes a la trascendencia de Dios; 

— se actúa en armonía con las condiciones subjetivas de la persona 
humana. . : 

— La unidad del misterio de la oración cristiana no excluye —simo que su- 
pone— la variedad de sus expresiones y el crecimiento progresivo de 
su intensidad. 

Registramos para los lectores de REVISTA DE ESPIRITUALIDAD este lo- 

grado fruto del Instituto de Espiritualidad de los Carmelitas Descalzos de Roma. 

Excepto dos conferenciantes —S. E. Mons. Enrico Compagnone (que fué 

profesor de Teología durante veimte años en el Colegio Internacional O. C. D.) 
y el M. R. P. Anastasio del SS. Rosario, Superior General de la Orden, quien 
con tanto interés alentó estas jornadas—, todos los demás conferenciantes son 
profesores del Instituto de Espiritualidad carmelitano. Esperamos el volumen 
—en vías de publicación— que recogerá estas lecciones de espiritualidad. 


P. CÉSAR DE S. JUAN DE LA CRuz, O. C. D. 
Roma. 


I SEMANA DE ESPIRITUALIDAD ORGANIZADA POR EL INSTITUTO CAR- 
MELITANO DE ESPIRITUALIDAD DE LOS CARMELITAS DESCALZOS 
DE CASTILLA. 


Según programa que adelantábamos a los lectores de REVISTA DE ESPI- 
RITUALIDAD (19 [1960] 306-307), tuvo lugar en el Colegio Teológico Salmanti- 
cense de los PP. Carmelitas Descalzos, en los días 6 al 9 de junio, la 1 'Semana 
de Espiritualidad Carmelitana organizada por el Instituto Carmelitano de Espi- 
ritualidad de la Provincia de Castilla, de reciente fundación. 

Con gram acierto se escogió como lugar de apertura la tumba de la Santa 
Reformadora del Carmen y Madre de Espirituales, Santa Teresa de Jesús, en 
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la cercana villa de Alba de Tormes. Trasladados allá todos los Superiores de la 
Provincia y semanistas, se celebró ante dicho sepulcro el acto de apertura, con 
misa celebrada por el M. R. P. Provincial, Pedro Tomás de la S. Familia, y acto 
académico en los salones del convento de los PP. Carmelitas Descalzos de la 
villa. En él se leyó la carta que el M. R. P. Prepósito General de la Orden, 
Fr. Anastasio del Samtísimo Rosario, se había dignado dirigir a los congresistas, 
en la que subrayó la importancia de la vida interior en la Reforma del Carmen 
y el consolador movimiento actual de las almas en busca y en demanda de la 
incomparable doctrina y vida espiritual de la Orden, petición a la que la Orden 
debía corresponder en toda la medida de sus posibilidades. Felizmente hay un 
movimiento consolador en marcha. También elogió el R. P. General el tema 
escogido para el estudio de la Semana, por entroncarnos dicho tema con los 
orígenes de la Reforma misma y permitirnos así conocer mejor aquel espíritu 
y darnos la posibilidad de ponernos em contacto con él y de vivirlo. : 

La disertación que tuvo el P. Provincial a continuación fué oportunísima 
por significar una fundamentación de los temas a discutir, además de un tema 
de actualidad y también, en cierto sentido, um complemento de la amonestación 
del M. R. P. General. La «disertación áel P. Provincial llevó por títuio Humanis- 
mo y espiritualidad. 

En la mañana del día 6 se abría, ya en Salamanca, la Semana. El tema ge- 
neral de la misma rezaba así: La vida interior en la Reforma de Santa Teresa 
de Jesús, en el primer siglo de su existencia. Por la mañama tenían lugar las 
ponencias a las diez y media. Por las tardes, a las seis. La asistencia estaba for- 
mada por miembros de todas las Casas de la Provincia, Padres de otras Pro- 
vincias españolas y miembros de otras Ordenes religiosas. En general, se cur- 
saron pocas invitaciones por tener esta primera Semana el carácter de ensayo 
de otras en mayor escala que se piensam organizar en el futuro. 

El objeto de las conferencias fué preferentemente positivo e histórico y sig- 
nificó un acudir a las fuentes de la Reforma para que nos diesen testimonio 
del espíritu que en materia de vida interior las había animado y la lección 
oportuna para nuestro tiempo, A cada pomente se le recomendó centrar la aten- 
ción en los siguientes puntos de su tema: Naturaleza y formas de la vida in- 
terior (en el autor que se le señalase).—Principalidad de la misma en la vida 
carmelitana y en qué medida.—Su práctica.—Compatibilidad o incompatibilidad 
con la vida activa. 

Damos una breve noticia de cada uno de los trabajos. 


Día 6. Mañana.—Normas jurídicas sobre la vida interior del Religioso 
Carmelita Descalzo (Constituciones, Comentaristas de la Regla, Costumbres San- 
tas...), por el R. P, FORTUNATO DE Jesús SACRAMENTADO, O. C. D., Profesor del 
Colegio Teológico Salmanticense. Subraya el autor la importancia concedida por 
Reformadores y primeros discípulos al espíritu del Profeta Elías, al que 
se proponían imitar. Consecuencia de ello es la vida contemplativa prefe- 
rentemente, calco de la eremítica eliana, que quieren practicar. Con uma com- 
petencia y una documentación patentes a todos, hace, luego un recorrido por 
toda la legislación vigente en la Reforma en el primer siglo de existencia, en 
sus diversas y sucesivas transformaciomes, entresacando de ella los medios sa- 
cramentales, oracionales, ambientales, penitenciales y doctrinales éon aque los 
diversos legisladores se preocupan de proteger y aun robustecer la vida legada 
por los Santos Reformadores. Hay una curva ascendente en la motivación so- 
brenatural de esta legislación, desde Rubeo y Gracián a las Constituciones 
de 1604, haciendo descender hasta el súbdito la relación de la ley con el des- 
arrollo de su espiritualidad. Lo sustancial, sin embargo, se perpetúa por lo que 
toca a las leyes que tocan la vida espiritual, si bien en muchos aspectos admi- 
nistrativos y judiciales sufren transformaciones más profundas y radicales. 

La vida interior en los Desiertos de la Reforma (Razón de la vida eremítica, 
ejercicios y práctica de la vida interior), por el R. P, FELIPE DE LA VIRGEN, Prior 
del Santo Desierto de San José de Las Batuecas. El Desierto en la Reforma, 
dice el ponente, significa para el Descalzo una posibilidad ofrecida a su vida 
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mendicante, de revivir la vida totalmente contemplativa de su ascendencia 
eremítica, una vuelta a las fuentes. Característica peculiar, sin embargo, del 
Desierto carmelitano, es su orientación apostólica, como se desprende de sus 
mismas Leyes y de las orientaciones que le dió su fundador, el P. Tomás de 
Jesús, misionero de primera fila. A pesar de cuanto se ha dicho frecuente- 
mente, el ascetismo de los Desiertos ni fué ni es sobrehumano. Todo aquel as- 
cetismo tendía a facilitar la vida de oración, y la morma reguladora del mismo 
era la mayor o menor conveniencia para esa vida. En el ejercicio de la vida 
interior se siguen en los Desiertos, en el primer siglo de su existencia, las nor- 
mas dadas por los Reformadores del Carmelo. Hay en ellos numerosos religio- 
sos que alcanzan las más encumbradas alturas de la vida mística, pero predo- 
mina en general en el Desierto una marcada indiferencia, y aun oposición, por 
las manifestaciones llamativas y fenómenos extraordinarios del misticismo. La 
orientación apostólica desértica se manifiesta además en la renovación espiri- 
tual de los ermitaños con miras a la vida activa y en diversas actividades mi- 
tigadas que las circunstancias locales obligan a desarrollar: limosnas, funda- 
ción de iglesias, confesiones, asistencia a apestados, Cofradías del Escapulario, 
etcétera. Sobre todas destaca la intencionalidad apostólica del ejemplo. La pie- 
dad eremítica, a fuer de carmelitana, tiene además un notable cuño mariano 
y josefino. Esta última, que llega a adquirir notable desarrollo, fué debida al 
P. Tomás de Jesús, implantador de ella en el Desierto de San José de Las Ba- 
tuecas, desde donde llegó a ejercer su influencia en los restantes yermos de la 
Reforma Teresiama. 

Tarde. —Cómo concibe San Juan de la Cruz la vida interior del Religioso 
Carmelita Descalzo, por el R. P. FEDERICO DE SAN JUAN DE LA CRUZ, O. C. D. El 
hecho de que San Juan de la Cruz, dedicando sus grandes obras a Carmelitas 
Descalzos, haya insertado en ellas tan escasos elementos exclusivamente reli- 
giosos, demuestra que el Carmelita tiene más de cristiano que de particular- 
mente religioso. En su conjumto, la vida interior del Carmelita presenta un su- 
ficiente grado de diferenciación. Tres son los rasgos, a juicio del ponente, que 
más caracterizan este sistema sanjuanista: 1) su atmósfera apropiada es la 
oración, como trato de amistad y ejercicio intenso de las virtudes teologales; 
2) la meta a que ha de tender el Carmelita es directamente la unión con Dios 
(la perfección personal, de rechazo), y por eso ha de renunciar a visiones, sen- 
timientos, intermediarios intelectuales del tipo aue sean; 3) medios acomoda- 
dos para esta unión son las tres virtudes teologales, cuya práctica simplifica 
extraordinariamente el camimo de la santificación y al mismo tiempo le da una 
eficacia superior. Los medios más particulares al servicio de la vida interior 
del religioso Carmelita Descalzo en cuanto tal, los enuncia San Juan de la Cruz 
en sus Cautelas y en los Cuatro avisos a un religioso. Sobresale en ellos la obe- 
diencia en su concepto tradicional, pero insiste más em las ventajas de la con- 
vivencia como fuente de sufrimiento y de purificación. Sobre la vida activa 
del Carmelita Descalzo falta doctrina en las obras de San Juan de la Cruz, pero 
abunda sobradamente en su vida y en sus ejemplos. 


Día 7. Mañana.—Cómo concibe Santa Teresa de Jesús la vida interior 
del Religioso Carmelita Descalzo, por el R. P. EFRÉN DE La MADRE DE Dios, O.C. D. 
Santa Teresa, colosal Reformadora y Formadora de mujeres, lo es también de 
varones, y este hecho de tanta envergadura no puede ser mera casualidad. La 
vida de Teresa, efectivamente, es una vida de continuo trato con varones. Hom- 
bres hay siempre en todas las grandes fechas y decisiones de su vida, desde 
que intenta escapar a tierra de moros con su hermamo, hasta el contacto con 
los hombres más maduros y encumbrados de la España del xvi. Su estilo, 
el de cautivar hombres en torno a sus ideales, encuentra un desahogo formi- 
dable en el hecho de la Reforma del Carmelo en su rama masculina. Teresa 
da a esta Reforma entre los hombres un sentido de remate y continuación de 
su propia vida de oración y la de sus hijas, remate y continuación que son 
como una presencia viviente y activa de aquel espíritu en el mundo, en la 
mente de la Reformadora. A través de uma serie de hechos historiados con 
competencia y de otra de textos de primera mano, teniendo en cuenta que la 
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Santa como mujer que fué, no pudo (ni debió tampoco) matizar en todos sus 
detalles el ideal de la Reforma entre hombres, sí concluyó el ponente la silueta 
inconfundible que ha de aureolar al Carmelita Descalzo: unas horas de ora- 
ción intocables, un estilo de «gente de otro mundo», un apostolado de selec- 
ción, no de «vicarios y confesores de beatas», no unas tareas de «ir y venir». 
Un apostolado a lo San Juan de la Cruz. 

Oración y vida interior según los discípulos de NN. SS. Padres y primeros 
escritores (Padre Doria, Pedro de la Madre de Dios, José de San Francisco), 
por el R. P. ADOLFO DE LA MADRE DE Dios, O. C. D., Profesor de Ascética y Mís- 
tica en la Pontificia Universidad de Salamanca. El fin especial y específico del 
Carmen Descalzo, según estos autores, sería contemplativo. El apostolado se- 
ría algo externo y accidental. El P, Pedro, aunque se queda en un punto de 
vista general, ve indicios de este apostolado externo en la misma Regla, pero 
está de acuerdo con el P. José en que no lo trata expresamente ni lo regula. 
Se da un matiz preferentemente imterior al apostolado. El P. Doria insiste 
siempre en que el religioso descalzo ha de edificar al mundo con su ejemplo 
y su penitencia. El P. José insiste más en el matiz y encauce apostólico que ha 
de tener la oración del Carmelita, en el sentido y espíritu teresianos. Estos 
dos últimos, PP, Doria y José, dan tan poco relieve al apostolado exterior que, 
según sus escritos, no parecería entrar dentro del fin esencial del Carmelita 
Descalzo. 

Aquella tarde fué libre para los Semanistas. La Junta del Instituto, presi- 
dida por el R. P. Provincial, Pedro Tomás de la Sagrada Familia, celebró una 
reunión, en la que se esbozaron planes y acuerdos para el futuro de la orga- 
nización. 


Día 8. Mañana.—HEl Padre Gracián, maestro de oración y vida inte- 
rior (intérprete de Santa Teresa y expositor ), por los RR. PP. SEGUNDO DE Jesús 
y CustopDi0 DEL Niño JEsús, O. C. D., Prior y Profesor, respectivamente, en el 
Colegio Filosófico de la Santa de Avila. Subrayan los autores en la Introduc- 
ción de su extenso trabajo el valor de Gracián en cuestiones de espiritualidad, 
asistidos por los argumentos de su discipulado directo de San Juan de la Cruz, 
de quien fué novicio en Pastrana, y su contacto privilegiado y largo con Santa 
Teresa de Jesús. Reconocen, sin embargo. que sus escritos no tienen la autori- 
dad ni el valor que tendríam los de un especialista, por estar compuestos con 
una idea y una finalidad apostólicas. Hecho que, a pesar de todo, no los des- 
provee de claridad ni, sobre todo, de fuerza de testimonio de la tradición. En 
la primera parte de la ponencia consideran a Gracián como maestro de vida 
interior, exponiendo el concepto que de dicha vida interior tiene Gracián y las 
formas en que —según sus escritos— puede realizarse. Conclusiones de esta 
exploración son las siguientes: 1) Gracián descubre dos caminos por donde 
hallar el espíritu o la perfección. 2) Defiende la no universalidad del segundo, 
el que hoy llamamos místico, y que es extraordinario. 3) En orden a la expli- 
cación de este hecho, Gracián admite la doble operación de los dones del Es- 
píritu Santo. La segunda parte del estudio la dedican sus autores al estudio de 
la vida de oración en concreto, en torno a los siguientes puntos: 1) Importan- 
cia de la vida de oración según Gracián; sus presupuestos y sus frutos. 2) Su 
esencia. 3) Su técnica. 4) Sus formas —dos principales: activa O adauirida y 
pasiva o infusa. 5) Su principalidad en la vida carmelitana. 6) Sus relaciones 
con el apostolado en general y desde el punto de vista carmelitano. Pare Gra- 
cián, la actividad es un elemento tan esencial como la contemplación en el Car- 
melita Descalzo y más esencial que la aspereza de vida. 

La principalidad de la oración en el esquema de la vida interior según To- 
más de Jesús, por los RR. PP. Román DE LA INMACULADA Y CÉSAR DE SAN JUAN DE 
LA CRuz, O. C. D. Con una ambientación histórica del P. Tomás, enmarcado por 
completo, en mentalidad y existencia, dentro del teresianismo, comienzan los 
autores este estudio sobre «el P. Tomás de Jesús, creador de los Desiertos y de 
las Misiones carmelitanas. El teresianismo. como punto de arranaue de su vo- 
cación y de su espíritu, es una clave histórica y doctrinal para la interpreta- 
ción de su obra. Con sus dos facetas: imteriorización-actividad misionera, que 
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nacen de aquél, y que constituyeron la expresión completa de su vida. Los au- 
tores dedican luego el resto de su ponencia a estudiar en concreto una obra 
recientemente descubierta como del P. Tomás, toda ella dedicada a la oración, 
y que puede darnos trazos precisos y, por lo reciente de su atribución, nuevos 
sobre su concepto de la vida imterior. Se trata de la obra Camino espiritual de 
oración y contemplación. Constatadas las características de la obra: biblismo, 
cristocentrismo y teresianismo, hacen después los ponentes un estudio doctrinal 
de la misma. Es una obra nacida al contacto de las necesidades espirituales de 
las almas y se trata además de una exposición completa de las vías espirituales 
desde los más ínfimos hasta los más altos grados de oración. Por su carácter 
apostólico, rezuma en la Obra su sabor práctico, se prescinde de abstracciones, 
tiene un tono divulgador. Es de notar que el concepto de vida interior en To- 
más de Jesús no se basa exclusivamente en la oración, ni mucho menos. Vida 
interior es para él, ante todo,'vida de desarrollo de la gracia, las virtudes y los 
domes del Espíritu Santo. Estudian luego los autores la oración en sentido am- 
plio y en sentido estricto, la oración como ejercicio, su técnica y su práctica, 
su importancia y su principalidad en la vida interior. Esta importancia nace y 
ha de proceder de la importancia que ha de concederse a la persona de Cristo 
en todo el proceso de vida interior y de oración, incluso en sus fases más ele- 
vadas, al estilo teresiamo. ; 

Tarde.—¿Existe un método de oración carmelitana en el primer siglo de 
su existencia?, por el R. P. José María DE La CRUZ, O. C. D., Prior de los Carme- 
litas Descalzos de Calahorra. El autor efectúa un recorrido de los distintos mé- 
todos de oración: el primitivo de los tiempos patrísticos, el propagado por San 
Bernardo y sus cistercienses en el siglo xt, la oración franciscana de los si- 
elos xn y xiv. la oración en la «Devotio Moderna», para llevarnos a obras: como 
el Ejercitatorio de la vida espiritual, de García de Cisneros, y el Libro de la 
oración y meditación, del P. Granada, obras de un período de transición aue re- 
presentan, sin embargo, un objetivo logrado: el modo y método de hacer ora- 
ción mental. ¿Qué añade la Orden a este método? ¿Cuál es su originalidad? La 
labor de la Reforma, dice el ponente, se redujo a dar una gran importancia a 
la contemplación como fin de la meditación. Mientras dominicos, jesuítas y mu- 
chos mercedarios... del tiempo insistían en otros aspectos de la oración, los 
autores Descalzos ponen su acento y su insistencia en la contemplación, mo sólo 
como parte del método de una oración bien hecha, sino como la mejor oración 
que pueda hacer el alma. Es verdad que hay autores carmelitas que prescinden 
de la contemplación al hablar de las partes de la oración. Pero auiem los lea 
atentamente descubrirá que al desarrollar el estudio de la parte liamada «me- 
ditación», la incluyen en dicho desarrollo. Al hablar de novedades aportadas por 
los Carmelitas Descalzos en punto a métodos de oración, esta inclusión de la 
contemplación adquirida ha de ser la más característica. 


Día 9. Mañana.—Guióníndice de Tratados sobre la oración en la 
Reforma de Santa, Teresa, hasta 1680, por el R. P. ENRIQUE DEL SAGRADO CORA- 
ZÓN, O. C. D., Profesor de Teología Dogmática en la Pontificia Universidad de 
Salamanca. El ponente distribuye por familias, en dos grupos, los Tratados 
existentes hasta esa fecha. Um grupo que procede del Noviciado de Pastrana 
y Otro procedente de otros noviciados y autores. Los del grupo primero son prin- 
cipalmente (con proceso regresivo): P. GRACIÁN DE La MADRE DE Dios, Dilucida- 
rio del verdadero espíritu (1608) y De la oración mental y de sus partes y 
condiciones; P. BARTOLOMÉ DE San BasiLio, Modo de orar y contemplar a Dios 
(manuscrito); P. ELías DE SAN MARTÍN, Tratado de oración (ms); JuAN DE Jesús 
María (ARAVALLES), Tratado de oración (1926, 1952). En todos ellos se advierte 
una identidad de estructura, de estilo e imcluso de fraseología. Ello, sobre todo 
en el caso de los tres primeros, hace pensar en una fuente común. Entre los 
Tratados del segundo grupo, de carácter más independiente, cita el ponente: 
JOSÉ DE SAN FRANCISCO, Tratado de la oración, breve y compendioso, compuesto 
por el P. fr.... para sus novicios; INOCENCIO DE SAN ANDRÉS, Teología Mística y 
espejo de la vida eterna (1615); Juan De Jesús María (ROBLES), Guía interior 
para las personas espirituales... en que se trata cómo se han de haben en la 
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oración; Juan DE Jesús MARÍA (CALAGURRITANO); Tomás DE Jesús, Tratado de la 
oración mental (1615); FRANCISCO DE La MADRE DE Dios, De la oración mental y 
Espejo de la oración; JUAN DE SAN JosÉ; ELISEO DE SAN JUAN BAUTISTA; JUAN DE 
LA MADRE DE Dios, Suma de la oración mental; DOMINGO DE SANTA TERESA; CATA- 
LINA DE Jesús, Tratado de oración, 

Tarde,—Se leyeron dos trabajos un poco al margen del tema general. 
El primero, a cargo del R. P. FRANCISCO DEL NiÑo Jesús, O. C. D., tuvo, sin em- 
bargo, uma gran oportunidad y sirvió para establecer enlaces y comparar si- 
tuaciones entre el pasado y el presente: Fórmula de vida interior carmelitana 
para el apostolado actual (estudio de los últimos Capítulos Generales y normas 
de los Definitorios Generales). 

El segundo tuvo por objeto poner de relieve, con ocasión de su Centenarúb, 
a una figura de sólo un siglo posterior, de gran importamcia en la Escuela 
Carmelitana y en vías de reivindicación de su olvido: la Vble. M, María Anto- 
nia de Jesús, fundadora del Carmelo de Santiago de Compostela. La disertación 
se tituló: El tratado sobre la oración mental de la Madre María Antonia de Je- 
sús, O. C. D., y fué pronunciada por su autor, el R. P. IsIDORO DE SAN JosÉ, 
O. C. D. (Cfr. aquí p. 163-190), 


Acto seguido se leyeron las Conclusiones de la Semana, que dicen así: 

1) El estudio de las normas jurídicas que han tenido vigencia en la Refor- 
ma de Santa Teresa durante su primer siglo de existencia nos dan como re- 
sultado que se han mantenido inalterables los elementos esenciales de la vida 
interior del religioso Carmelita, tanto en las prácticas litúrgicas como en la 
vida de oración. 

2) El estudio de la vida y doctrina de Santa Teresa de Jesús y de San Juan 
de la Cruz nos lleva a la conclusión de que el religioso Carmelita Descalzo tiene 
como finalidad la unión con Dios en el grado más perfecto, mediante la vida 
de oración mental y mortificación (austeridad), preferentemente, al servicio de 
la Iglesia, a cuya práctica hay que acomodar las obras de apostolado exterior. 

3) El análisis de la doctrina de los principales representantes de la espiri- 
tualidad Carmelitana, especialmente los tratadistas de la oración mental, nos 
lleva a la conclusión de que ha existido un método tradicional de oración men- 
tal en la Reforma de Santa Teresa, que debe revalorizarse, mamtenerse y ser 
propagado por la práctica y la enseñanza. 

4) Al fin de vitalizar nuestro apostolado en la Iglesia y mantenerse dentro 
de la línea de nuestra labor propia y específica, se propone como fórmula de 
este apostolado: a) que en la vida de comunidad se salven todos los elementos 
de vida contemplativa; b) que estos mismos elementos tengan su primacía en 
la estima y en la vida del individuo; c) que en la aplicación concreta de la vida 
exterior se sigan los criterios que Santa Teresa de Jesús establece en el capítu- 
lo V del Libro de las Fundaciones, a saber, que la oración solitaria ceda sólo 
ante la obediencia y la caridad. 

5) Como fórmula de apostolado carmelitano en las actuales circunstancias 
se propome: Promover en las almas el paso del sentido al espíritu o —lo que 
es lo mismo—, según la expresión de San Juan de la Cruz, hacer que las almas 
sean verdaderamente espirituales, 

6) Como conclusión final, es deseo de todos los semanistas: aj) que se pro- 
mueva de todos los modos posibles la formación espiritual sistemática, no sólo 
cuanto a la vida, sino también cuanto a la formación científica, em todos los 
períodos de la vida carmelitana, desde el colegio preparatorio hasta el fin 
de la carrera eclesiástica; b) que se intensifiquen los trabajos científicos sobre 
la espiritualidad carmelitana (investigación y ediciones de autores menos cono- 
cidos) ETA 
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111 CONGRESO DEL CENTRO DE ESTUDIOS DE ESPIRITUALIDAD DE LA 
UNIVERSIDAD PONTIFICIA DE SALAMANCA 


Desde el año 1956 mo había vuelto a convocar su Congreso bianual el Centro 
de Estudios de Espiritualidad de la Universidad Pontificia de Salamanca, y ello 
por razones que suficientemente exponía su Presidente, el Rdo. D. Luis Sala 
Balust, en la sesión de apertura de este 111 Congreso, reunido por fin los días 
10 y 11 de octubré del presente año en la Casa Diocesana de Ejercicios «Nues- 
tra Señora de la Vega», en Salamanca, en ambiente sumamente acogedor y se- 
dante, con invitación a la reflexión y a la discusión sosegada y fructuosa. 

El sistema adoptado fué el de «mesa redonda», en beneficio de una partici- 
pación restringida y especializada y, consiguientemente, de unas tomas de com- 
tacto y un intercambio en las discusiones más denso, directo y fructífero. 

El tema señalado, quizá con vistas a obras en colaboración que el Centro tie- 
ne proyectadas, fué: La Teología Espiritual como ciencia, dando cabida en él 
a las diferentes ponencias particulares, que trataron de estudiar los elementos 
auxiliares para el planteamiento y construcción de dicha Teología Espiritual 
como ciencia. Se dió a los dos días de que sólo constó el Congreso una densidad 
programática máxima, al objeto de aprovechar lo más posible el tiempo, dada 
ya la inmediatez o primcipios de los cursos teológicos y universitarios y la con- 
dición de los participantes, casi todos ellos comprometidos en los mismos. 


Parecía muy natural que el pórtico del estudio del tema consistiese en una 
visión general del Proceso histórico de la formación de la Teología Espiritual 
como ciencia, que fué efectivamente el tema que correspondió tratar al R. P. Eu- 
LOGIO DE LA VIRGEN DEL CARMEN, O. C. D., Profesor de la Facultad Teológica de 
los Carmelitas Descalzos de Roma. El disertante dividió ese proceso en cinco 
etapas fundamentales, de las que llamó a la primera «Prehistoria» de la Teolo- 
gía Espiritual, etapa que arranca de los tiempos apostólicos prácticamente y 
que llega hasta el umbral de las sistematizaciones escolásticas. Es una etapa 
en la que predomina la vida sobre la sistematización y en la aue resalta la 
gran importancia dada a la tradición. No existe la Teología Espiritual en ella 
como ciencia formada. Hay únicamente un como alumbramiento de fórmulas, 
expresiones y conceptos. Altos relevantes de este camino fueron: La Escuela 
Neoplatónica alejandrima (de ahí, acaso, la significativa importancia de la ter- 
minología platónica en esta ciencia); Evagrio Póntico y Gregorio de Nisa; San 
Agustín, de quien queda aún por precisar definitivamente lo aue de hecho apor- 
ta a la terminología; lanza, es verdad, términos y elementos, pero mo llega a 
una estructuración completa; existen en él fiuctuaciones. Quedan aún en esta 
etapa Casiano y el Pseudoareopagita: el primero, por la importancia que da a 
la oración; el segundo, con la gran atención que presta al elemento místico; su 
terminología mística es importante; a él se debe la división de la vida espiri- 
tual en tres vías o estados que de él tomaría la posteridad, y la división entre 
ascética y mística. 

La segunda etapa, siglos xI-xIv, edad áurea de la Teología Dogmática, es aún 
la infancia de la Teología Espiritual, Con la introducción de la terminología 
aristotélica, la memte y conceptos platónicos antes preponderantes quedan en- 
cajados, un tanto forzosamente, en un molde no apropiado. La inmensa capa- 
cidad sistematizadora de la Escolástica es la que sólo a duras penas puede lo- 
grarlo. Son de resaltar en este período los conatos de sistematización de la doc- 
trina sobre la oración y contemplación, los esfuerzos teológicos, v. gr.. de un 
San Buenaventura, que consagra definitivamente el esquema de las tres vías, 
y, sobre todo, de un Santo Tomás, cuya acción también aauí es decisiva. 

El tercer período coincide con los siglos de decadencia escolástica. Comien- 
zan a parecer entonces una serie de obras que recogen ya específicamente lo 
que de espiritual andaba esparcido por las obras teológicas. Así la De triplici 
via, de Hugo de Balma, que sobrevivirá siglos; obras de Gerson, Herp (uno 
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de los que más contribuyó a la imdependización dicha), Blosio, García de Cis- 
neros en su Ejercitatorio, revalorizado modernamente. Inaugura además esta 
fase la tendencia práctica de la literatura espiritual española y el uso en la 
misma de la lengua vernácula, Al final de ella, la separación entre ambas Teolo- 
gías, Dogmática y Espiritual, será un hecho consumado. 

La cuarta época es la de florecimiento: va del siglo xv1 al xvi. Tiene lugar 
em él la cristalización plena de la Teología Espiritual como ciencia, patente en 
los primeros epítomes que aparecen, en las grandes Sumas y Tratados que se 
componen, en la distinción clara y cada vez mayor que se hace entre ascética 
y mística. El ponente pasa revista a una serie de obras del período, comen- 
zando por las de Gabriel de Toro, Sebastián Toscano, Bartolomé de los Márti- 
res, Bernardino Rossigmoli... Ellas y las innumerables que en este período le 
suceden, todas con una sistematización lograda de la Teología Espiritual, que 
adquiere así ya plenamente el rango de ciencia, llevan unas características más 
O menos comunes: se canoniza en ellas como método propio expositivo el es- 
colástico, con peligrosas consecuencias; se multiplican en ellas hasta el exceso 
las cuestiones y se repiten sin crítica suficiente siempre los mismos argumen- 
tos; en la argumentación positiva se cae en el rutinarismo; surgen ya desde el 
principio divergencias en cuestiones basilares, aque se van complicando y au- 
mentando; se va perfillando un esquema nuevo y fundamental, que sucederá al 
de las tres vías: el de ascética y mística; aun admitida esta división y deli- 
mitación, continúa usándose más comúnmente para los Tratados el título de 
Teología Mística; la mayor parte de las obras científicas sobre Teología Espi- 
ritual van escritas en latín. En el siglo xvnmi, la escisión entre Ascética y Místi- 
ca se acentúa, sin que ese acentuamiento (más bien al contrario) logre resol- 
ver el problema de una denominación completa y satisfactoria para todos: 
¿Teología Ascética o Teología Mistica? Son dignos de mencionarse en este pe- 
ríodo dos cursos monumentales, a pesar de que también tienen sus defectos: 
son los de José del Espíritu Samto (el Andaluz), O. C. D., y de Manuel de la 
Ribera, S. J. Al final de él, el iluminismo y su cortejo de racionalismo, janse- 
nismo, deismo... traerán una muerte a la Teología Espiritual, que, felizmente, 
es sólo aparente. 

Existe una quinta etapa, que comienza con el Concilio Vaticano, y aque es de 
franca restauración y resurgimiento. Fueron primero los Maestros de la vida 
espiritual: Faber, Berthier, Marmion, Lehodey..., y luego, los Maestros en doc- 
trina: Seisdedos, Arintero, Crisógono, Garrigou..., con la elaboración de una 
Teología Espiritual ya científica, los artífices de esta renovación, plasmada hoy 
en Congresos, revistas, Centros de Investigación, imterés de los estudiosos, ape- 
tencia, sobre todo, de innumerables almas que ansían vivir cada día más ple- 
namente la espiritualidad cristiana. 

Sumamente práctica y ambientadora fué la segunda ponencia leída aquella 
mañama, titulada Problemática actual de la Teología Espirituai, de la que era 
autor D. BALDOMERO JiMÉNEZz Duque, Rector del Seminario de Avila. Fué un re- 
sumen muy logrado y asequible de los problemas que plantea la Espiritualidad 
actual, en su doble vertiente de problemas y de elementos a introducir en una 
estructuración moderna de la Teología Espiritual. A la luz de conceptos jaspe- 
rianos, estableció la doble consideración de la vida espiritual cristiana como 
misterio (vida propiamente dicha) y como problema (doctrina y teología). En 
los primeros siglos de la Iglesia se vive el misterio, en los siguientes también 
se estudia. Hay progresivamente una mutua tendencia de ambos aspectos a in- 
tegrarse en una Teología viva, en una síntesis de problema y de misterio. Fuen- 
te de este misterio —y primeros elementos importantes renovadores de uma 
Teología Espiritual actual— son y deben ser la Biblia (misterio revelado) y los 
Padres, por una parte, y la Liturgia (misterio vivido), por otra. La tendencia 
antropológica de la ciencia actual nos abre también un vasto panorama de vec- 
tores nuevos y factores a considerar, que pueden darnos uma Teología Espiri- 
tual nueva, más matizada y concreta. Partiendo, ante todo, de una considera- 
ción más definida del hombre y de una mayor fundamentación en el dogma y 
en la moral, otros factores importamtes han de ser la psicología en sus aplica- 
ciones teológico-espirituales; el sentido comunitario de la sociedad actual, que 
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nos lleva sin querer al tema del Cuerpo Místico; el replanteamiento del pro- 
blema oración-vida contemplativa, exigido por las tendencias actuales sociales 
y de acción y su necesaria orientación hacia lo eclesiológico; el tema de las es- 
piritualidades comparadas, peligroso, peró que hay que profundizar y aprove- 
char más; los distintos 'estados comcretos de vida, y de perfección por tanto. 
con la irrupción evidente de la promoción seglar de la Iglesia en el mundo de 
la perfección; finalmente, la necesidad de integrar en la Teología Espiritual, 
actual y deseada, vidas concretas de cristianos, que la vivieron y realizaron en 
sí, y estudiar el modo de llevarlo a cabo. 


Por la tarde del mismo día 10, el R. P. SEBASTIÁN BARTINA, S. J., del Colegio 
Máximo de Sam Cugat del Vallés, exponía, ya en la parte más compleja del pro- 
grama: Fuentes de la Teología Espiritual, la primera indiscutible: la Sagrada 
Escritura, Su trabajo llevaba el título concreto de Utilización y sentido plenior 
de los santos. Expuestos en breve preámbulo la importancia de la Biblia, las 
clases de sentidos que su interpretación admite y las Escuelas más importantes 
en dicha interpretación, establece el ponente um problema que se halla en la 
base de su tema: la interpretación deficiente que los santos y autores espiri- 
tuales hacen a veces de la Sagrada Escritura. Ante ella tiende el autor a la be- 
nignidad. No ha de sojuzgarse severamente a los santos en este campo. Tam- 
bién los mismos Libros Apócrifos reflejan, a veces, algo útil y aue puede te- 
nerse en cuenta. Los sentidos que los santos y autores espirituales dan a pasa- 
jes de la Sagrada Escritura son falsos muchas veces, pero ilustrativos. Llevan 
diluido un fondo de verdad y trascendencia, inaferrable acaso para el mismo 
especialista. Estudia luego el ponente las acomodaciones intrínsecas y extrínse- 
cas. Habla de las interpretaciones de los santos —en lenguaje comparado-— 
como resonancias del texto bíblico, más que como vibraciones propiamente di- 
chas del mismo, Tales resonancias pueden ser estéticas o poéticas y espiritua- 
les, Ilustra ambas con ejemplos concretos de autores de espiritualidad. Otras 
veces los samtos tienen verdaderas intuiciones en su «exégesis espiritual y llegan 
a Superar y aun a corregir al exegeta y al especialista, en virtud de la analogía 
de la fe, con un sentido de interpretación plenior que puede tener su impor- 
tancia. Para ello, naturalmente, ham de disfrutar de la gracia de un don ilumi- 
nativo, que Dios puede concederles. No debe, sin embargo, admitirse sin más. 
Y desde luego sólo darle categoría de interpretación auténtica, aun disintiendo 
de exégesis autorizadas, si la Iglesia lo aprueba y confirma. 

Naturalmente, tras la lección bíblica, había de venir el Magisterio de la Igle- 
sia. El R. P. MIGUEL NICOLAU., S. J., Profesor de Dogmática en la Universidad 
Pontificia de Salamanca, trató de la importancia que en la Teología Espiritual 
pueden tener el Magisterio eclesiástico: ordinario y extraordinaric. Actas de ca- 
nonización. Aprobación de Ordenes Religiosas. Dió el disertante unas nociones 
gemerales de las formas en que puede la Iglesia ejercer su Magisterio y del al- 
cance de cada uno de ellos. Fijó lo que se define de un modo infalible en las 
Actas de Canonización y la importancia que para la Teología Espiritual puede 
tener el examen de las virtudes de figuras eminentes en santidad. Las decisio- 
nes de la Iglesia en orden a la aprobación de Reglas y Estatutos como medio 
apto para la perfección, pueden llevarnos a discutir si esa aprobación implica 
el que el estado religioso sea el «analogatum princeps» de la perfección y a toda 
la secuela de consecuencias que esto traería acerca de las relaciones vida re- 
ligiosa-espiritualidad seglar. Se reconoció que el estado religioso, en lo que tie- 
ne de esencial, consejos y votos, es norma y ejemplar de perfección. No lo es 
en lo que tiene de accidental. El estado religioso es, de todas formas, siempre 
una norma de perfección más segura que el estado seglar. 

Ultima ponencia del día 11 fué la del Rdo. D. Ianacio OÑatIiBIa, Profesor del 
Seminario de Vitoria, sobre la Liturgia, como factor con que estructurar cien- 
tíficamente una Teología Espiritual. Estableció primero los primcipios básicos 
que permiten a la Liturgia entrar a formar parte de la Teología Espiritual. La 
Liturgia es expresión del misterio de la Iglesia y revelación de su vida; toda 
acción litúrgica es actio Christi y actio Ecclesiae. Pero la Liturgia es además 
expresión en escala universal de la experiencia de la Iglesia, escenario de mo- 
mentos privilegiados y esenciales en la vida de la misma. Sin que pretenda dar- 


14 CRÓNICA DE ESPIRITUALIDAD 547 


nos uma exposición sistemática de ascética y mística, la Liturgia tiene aque ser 
por lo dicho, por ser vida y expresión de los momentos más densos de la vida 
de la Iglesia, un auxiliar de primer orden para la Teología Espiritual. Pero ese 
misterio, vivido por el cristiano en determinados momentos del culto litúrgico, 
es y ha de ser además algo que se proyecte en el resto de la vida, algo que su- 
ministra al cristiano elementos de espiritualidad y perfección en sus diversos ' 
estados, para la práctica de las virtudes, en una vida ascética e imcluso mística, 
frente a la vida y frente a la muerte. La ventajas que vendrían a la Teología 
Espiritual del estudio e incorporación de la Liturgia serían: 1) Enriquecimien- 
to y rejuvenecimiento. 2) Mayor profundidad. 3) Una mayor solidez y optimis- 
mo, bañado de esperanza escatológica. El ponente ilustró su bello trabajo con 
abundancia y riqueza de documentación bibliográfica. 


De las ponencias que debían leerse el día 11 correspondía el primer lugar 
a la del R. P. Ursicino DOMÍNGUEZ DEL VAL, O. S. A., Prior del Colegio de los 
Padres Agustinos de Salamanca, que tenía como objeto estudiar el contributo 
prestado por Santos Padres, teólogos y autores espirituales a la Teología Es- 
piritual. Por razones personales no pudo verificarse su lectura, y por ello tocó 
inmediatamente el turno a la del P. Alvaro HuERGA, O. P., Profesor en «el Pon- 
tificio Ateneo Angélico de Roma, que versó sobre la Hagiografía, como auxi- 
liar de la Teología Espiritual. Tras precisar los conceptos de teología y hagio- 
grafía, hace de ésta una fuente —si es historia objetiva— teológica, por razón 
de las experiencias sobrenaturales de los santos biografiados, testimonio que 
puede verse, sin embargo, modificado por la mentalidad y la formación del 
hagiógrafo y que exige por lo mismo una valoración crítica, una veracidad, 
una cercanía espiritual al hagiografiado. Establece oportunas comparaciones 
entre biografía y hagiografía de los siglos pasados, y constata la pérdida de 
lectores que ésta ha experimentado en comparación con aquélla, Estudia a con- 
tinuación la autobiografía de Santa Teresa de Jesús, su historia, su proceso de 
publicación, las riquezas de teología vital que contiene, como ejemplo claro de lo 
que la biografía de un santo —aquí autobiografía— puede aportar a los estu- 
dios de Teología Espiritual. Existen indudablemente dificultades para discer- 
nir en la vida de los santos lo sobrenatural auténtico de lo falso. Aquí, además 
del biógrafo, ha de entrar en funciones el teólogo en misión de examen y aqui- 
latamiento. 

Del ausente Rdo. D. Francisco CAMPRUBÍ, Profesor del Seminario de Barce- 
lona, se leyó a continuación una bella disertación sobre Arte cristiano y espi- 
ritualidad. ¿Qué ha aportado el arte cristiano a la espiritualidad? Establece el 
ponente diversos períodos: 1) Hasta la paz de Constantino. Se distingue el arte 
cristiano por su carácter simbólico. Ese simbolismo supone una gran fe en la 
resurrección, una profunda espiritualidad en la prefiguración de Cristo y los 
misterios de la Iglesia, 2) Abarca los siglos inmedíatos, Iv-v. Su carácter es 
triunfal. La Iglesia ha salido de las catacumbas y del simbolismo. Los símbolos 
ya se humanizan. No interesa tanto el misterio y sí más la difusión y la en- 
señanza. Surgen las grandes basílicas. Un Cristo Taumaturgo es su centro y 
su punto clave. 3) El arte bizantimo, con su contenido teológico y su expresión 
litúrgica. El arte es ya contemplación, estructurada por dogmas, inmutable por 
tanto. Es por lo mismo un arte maduro, pero también cerrado e invariable, de 
una configuración definitiva, con influencias helenísticas y siríacas, Se apro- 
vechan elememtos artísticos que robustezcan la idea del poder de Dios. Las 
imágenes, 'en la lucha contra la iconoclastia, adquieren un valor espiritual casi 
sacramental, de medios de unión con Dios. 4) Arte románico, siglos xI-xH111, con 
el cuño enciclopédico de las grandes síntesis de su tiempo. Se busca una ma- 
yor capacidad en las catedrales y templos, em beneficio de una mayor religio- 
sidad. Cristo sigue siendo su centro, como Rey y Juez. Luego entra la forma 
del «Crucificado». Pero la cruz no es un suplicio, sino un trono. La Virgen, 
sentada junto al Hijo, está también coronada. 5) El gótico, el humanismo. Es 
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inexacta la división entre gótico y Remacimiento. El gótico ya no es medieval. 
La Religión tiende a sensibilizarse. En ella converge toda la vida humana, es 
lazo de unión entre cielo y tierra, centro unitario del mundo. Las síntesis me- 
dievales han alcanzado su «expresión suprema. El Renacimiento que le sigue, 
ideas sin cuajar en sistema, es a su vez más extremo en punto a humanismo. 
Cristo ya no es el Pantócrator lejano, sino un Hombre de carne y hueso que 
vive entre hombres. La Virgen es no sólo Madre de Dios, sino Madre de los 
hombres. 6) La Contrarreforma y su arte peculiar, siglos xvrxvm. El arte deja 
de ser católico y cae en los macionalismos y aun en el personalismo. En el arte 
español del tiempo está retratado el espíritu combativo de la Reforma en su 
pintura y en su escultura. En el siglo xvim el barroco bávaro y austríaco son 
la máxima expresión de la época. Le sigue un gran vacío hasta 7) Nuestro 
tiempo. Parece que nuestro arte va logrando ciertas características que pue- 
dan ser reflejo de nuestra época y su espíritu: formas simples, prácticas, di- 
rectas. Se busca lo esencial. Se persigue lo sintético (se centra, v. gr., todo en 
el altar), quizá como expresión de lo social, de la umidad tan aspirada, bajo 
banderas y programas distintos, desde luego, por el hombre de hoy. 

El P. BasiLio DÉ San PabBLo, C. P., se refirió luego a La Experiencia: propia 
y ajena, y su importancia para la elaboración de una Teología Espiritual. Dis- 
tingue entre experiencia cognoscitiva y afectiva, entre propia y ajena. La pro- 
pia, en razón de las virtudes y los dones del Espíritu Santo, la cualifica de 
mediato-imdirecta, oscura e imperfecta. Si mística, inmediata y pasiva. Para la 
ajena y su valoración es necesario tener en cuenta la Teología, la psicología, el 
psicoanálisis; queda, además, el problema difícil de «hasta dónde» llega y 
«dónde» empieza el carisma. Sobre el valor de estas experiencias para la Teo- 
logía Espiritual da preponderancia a la experiencia afectiva sobre la intelec- 
tiva. En el campo de la Pastoral no hay por qué recalcar su importancia. En 
el ordem riguroso de una Teología también puede tener sus valores; pero si 
aquí queremos verdaderamente hacer ciencia, el puesto de autoridad lo ha de 
ocupar la Revelación pública. 


Pasada por alto la lectura del trabajo Historia de la espiritualidad, cristiana 
o no cristiana. Historia de los fenómenos religiosos, encargado al R. P. CARLOS 
MARÍA STAEHLIN, S. J., ausente, el Dr. Rdo. D. ENRIQUE Freno BALSEBRE, Profe- 
sor de la Universidad Pontificia de Salamanca, procedió a la lectura del suyo: 
Psicología racional y experimental. Psiquiatría. Subraya el gran desarrollo re- 
ciente de las relaciones entre Teología Espiritual y Psicología, precisamente 
por haber sido grande a su vez el desarrollo de ambas ciencias. Ha aparecido 
la Psicología Profunda, y aunque para su autor la religiosidad no fuese sino 
un resultado de infantilismos de la personalidad, sin embargo, ya previó que 
su psicoanálisis sería aprovechado por la teología católica. Jung introdujo tér- 
minos nuevos que aumentan la relación dicha y descubre que toda psicosis 
tiene una base religiosa, El desarrollo de la psicoterapia y psiquiatría y el de 
la antropología existencial, con sus nuevas profundizaciones sobre las situa- 
ciones humanas, aumentaron aún más las relaciones y las posibilidades siem- 
pre abiertas para las mismas entre Teología Espiritual y Psicología. El doctor 
Freijo señaló a continuación algunos de los campos en que estas relaciones 
han logrado o pueden lograr frutos mejores de colaboración: 1) El problema 
de las relaciones entre la perfección de la personalidad natural y religiosa. La 
personalidad ha de ser para ello naturalmente integrada: ajustada (= aprove- 
chamiento de los dinamismos interiores) adaptada (= aprovechamiento del 
mundo que la rodea), capaz de desarrollar una proyección creadora (= darse, 
entregarse). El logro de este proceso equivale a llegar a sí mismo y al más pro- 
fundo centro de sí mismo. 2) El problema de la vocación, que puede plantearse 
en un plano biológico, psíquico, de la personalidad y, naturalmente, teológico. 
3) El problema de las virtudes y de las pseudovirtudes, con el anejo de la pro- 
yección en la vida religiosa y cristiana de los mecamismos e infantilismos de 
la personalidad. 4) El problema de las relaciones entre dirección espiritual y 
dirección psicagógica. 5) El problema del simbolismo religioso en relación con 
el inconsciente. 


Quedaba por analizar un último factor de posibles contribuciones a la ela- 
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boración de la Teología Espiritual: La razón. Sus posibilidades de prestación 
fueron examinadas en la última de las ponencias del Congreso por el R. P. ALE- 
JANDRO DE VILLAMONTE, O. F. M. Cap., Profesor del Colegio de las Padres Capu- 
chinos de Salamanca. Una función capital de la razón es, ante todo —según el 
ponente—, la de recoger y ordenar los datos de la Revelación y seleccionar 
aquellas verdades naturales que pueden ir mezcladas con las verdades teológi- 
cas e incluso místicas. Estudia también el problema de la intuición y la serie 
de cuestiones que provoca en el campo de las ciencias místicas, Conclusiones 
de su trabajo fueron que una experiencia directa de Dios sobre la razón no 
contribuye directamente al progreso de las ciencias espirituales; puede servir, 
sin embargo, en lo práctico y en lo científico de un modo positivo, aunque 
indirecto. 


En dos días de intenso trabajo había absuelto sus tareas el Comgreso. A cada 
una de las ponencias siguió el oportuno debate, animado siempre, dentro de 
un alto tono de competencia y de cortesía, bajo la dirección del Presidente del 
Centro, Rdo. D. Luis Sala Balust, y en un clima de confianza y acercamiento. 

Al objeto de aprovechar al máximo el tiempo tan ceñido en orden a los 
contactos y conversaciones privadas, tan fructuosas en todo Congreso, los par- 
ticipantes tuvieron la oportunidad de transcurrir en común incluso las refec- 
ciones, gracias a la generosa invitación del Centro. El segundo día les acom- 
pañó y dirigió palabras de aliento el Excmo. y Rvdmo. Sr. Obispo de Sala- 
manca, Dr. Francisco Barbado Viejo, Canciller de la Universidad Pontificia sal- 
mantina. 

Gratamente impresionados y con acopio de frutos de esta última reunión, 
esperamos impacientes la publicación de los trabajos y, deseosos, la fecha en 
que veamos reunirse, para adelanto de las ciencias del espíritu, el IV Congreso 
de Espiritualidad, que convoque el Centro salmanticense. 


Luis DE SANTA María, O. C. D. 
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RECENSIONES DE ESPIRITUALIDAD (*) 


S. TOMAS DE AQUINO: Suma Teológica, VII: Tratados de la fe y de la espe: 
ranza. Tratado de la caridad (ed. bilingúe). Madrid, BAC, 1959, 19 cm., 
XX + 1.158 p. 


El contenido de este volumen de la Suma Teológica está expresado en los 
títulos que lo detallan al principio. Su importancia es manifiesta en el campo 
teológico y espiritual, tanto por la autoridad de Santo Tomás, indiscutida en 
todos los campos de la ciencia cristiana, como por la naturaleza de las virtudes 
teologales, fuentes de la espiritualidad del cristiano. La oportunidad de esta 
publicación es indiscutible también, ya aque, dado el confusionismo doctrinal de 
nuestro tiempo, el hombre de ciencia, como el hombre de cultura, necesita te- 
ner siempre a mano obras tan fundamentales como ésta, fuente del pensamien- 
to teológico. 

Las introducciones a los Tratados sobre la fe y la esperanza están firmadas 
por el P. Teófilo Urdámoz. Las del Tratado sobre la caridad se deben al P. Mar- 
celiano Llamera. En la Introducción a la cuestión 17, sobre la esperanza, se 
estudian y tocan temas de carácter general, que mejor que considerarlos como 
introducción a una cuestión particular de la Suma, deben considerarse como 
ideas introductorias a um Tratado. Por ejemplo, el párrafo primero: Estructura 
y fuentes del tratado, y el párrafo segundo: Revalorización actual de la espe- 
ranza. Ambos párrafos deberían preceder a la Introducción a" la cuestión 17, que 
es de carácter particular. 

Las introducciones son completas y satisfacen al que busca el sentido y 
análisis de los artículos de la Suma, facilitando notablemente con ello el cono- 
cimiento doctrinal del Angélico. Hubiera sido de desear una uniformidad más 
exacta en las reseñas bibliográficas. Los Tratados de la fe y de la caridad van 
precedidos de una nota bibliográfica, que no se atiene a las mismas normas. 
Esta nota falta en el Tratado sobre la esperamza, para la que pudiera haberse 


(*) En esta sección únicamente se hará recensión de aquellas obras que, a juicio 
de la Dirección, tengan relación con el tema de la Revista. De las demás se dará una 
breve nota bibliográfica o se anunciarán simplemente en la lista de libros recibidos. 
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reunido también un buen número de fichas. La bibliografía sobre la caridad 
contiene bastantes lagunas. No sabemos qué criterio se ha seguido; pero si se 
cita a Juan de Santo Tomás no vemos por qué no se cita a otros teólogos es- 
colásticos que han escrito sobre el mismo tema, como se hace en la bibliogra- 
fía sobre la fe. No queremos com esto desvirtuar el valor del volumen ni es- 
timar en menos la labor de quienes han tenido a bien facilitarlo en esta edi- 
ción bilingúie; antes al contrario, reconocemos que los méritos superan con 
creces a estas pequeñas deficiencias.—ENRIQUE DEL S. CORAZÓN OCD. 


F, SCHMITT, O.S.B.: S. Anselmo d'Aosta. Il Proslogion, le Orazioni e le Me- 
ditazioni. Introduzione e testo latino di... Padova, Cedam, 1959, 24'5 cm., 
295 p. 


La gran personalidad de Sam Anselmo hace que este volumen sea de interés 
universal. Es una edición bilingúe (latino-italiana) que llena las exigencias de 
la crítica por lo cuidadosamente preparada, por el rigor histórico con que se 
procede a depurar la obra del Arzobispo de Canterbury de adherencias ex- 
trañas. 

Las introducciones, densas y magníficas, sitúan al lector precisamente en 
aquel ángulo desde el que la obra recobra todo su relieve. Es un acierto el pre- 
sentar un resumen brevísimo, pero suficiente, de cada obra y de cada capítulo. 

Las características literarias son finamente analizadas y producirán, sin 
duda, una fruición artística al lector. San Amselmo es el padre de la Escolás- 
tica: Proslogion; y ante todo, el monje, el prelado, el hombre de Dios: sus me- 
ditaciones y oraciones son un incendio, una conjunción admirable de inteligen- 
cia y corazón. La literatura ascético-mística italiana se ha enriquecido con esta 
edición, cuya seriedad garantiza que leamos a San Anselmo de Aosta.—MARCIANO 
DEL SSmo. OCD. 


A. GADDI: Il carattere pedagogico-mistico della filosofia di S. Bonaventura. 
Bagnoregio, Centro Studi Bonaventuriani, 1958, 20 cm., 170 p. 


El «Centro Studi Bonaventuriani» se ha fundado en Bagnoregio, patria chica 
del Gran San Buenaventura, con el fin de dar a comocer, a través de una serie 
de estudios, ensayos y noticias, al Doctor Seráfico. 

Este volumen quiere ser el primero en la serie de los ensayos. En él recoge 
Gaddi unos aspectos fundamentales del Santo de Bagnoregio. 

Alessandro Gaddi es un especialista en temas de filosofía y de filosofía ale- 
mana. Presenta un conocimiento profundo de los más íntimos nervios que unen 
los sistemas filosóficos más diversos. En el presente volumen desarrolla dos 
temas: San Buenaventura: el carácter pedagógico-místico de su filosofía, su 
personalidad, su humanismo, su ideal de saber. En eel segundo tema nos habla 
sobre «la teoría del sujeto en la integración recíproca de la doctrina de Kant 
y Rosmimi». 

Bonaventura Tecchi, amigo de Gaddi y presidente del Centro y autor del 
prefacio del libro, asegura que hay una unión moral entre las dos partes de 
gran interés.—MARCIANO DEL SSMO. OCD. 


J. ORCIBAL: La rencontre du Carmel thérésien avec les mystiques du Nord. 
Paris, P.U. F., 1959, 22 em., 250. p. 


Este estudio del Profesor Orcibal sobre el «conflicto que enfrentó durante 
algunos años a los representantes de dos de las más grandes escuelas de espi- 
rítualidad de los tiempos modernos» (p. 1) es notable tanto por la finura de 
sus análisis como por su erudición. 

No se trata de una simple descripción de los hechos, sino de una profundi- 
zación de la lucha por la influencia, entablada entre la mística renanoflamenca y 
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la mística teresiana, vista esta última a través de los Padres Gracián y Tomás 
de Jesús. ; A 

El autor ha sabido dar a los hechos sus verdaderos colores y dimensiones, 
colocándoles en la vasta corriente en que fueron envueltos e iluminándolos 
desde su interior. ' 

No podemos detallar todas las riquezas de este precioso ensayo, pero si 
afirmamos que ciertas aseveraciones del autor piden, sin embargo, aclaraciones. 

Así, ¿en qué medida las dos concepciones de la vida mística que el autor 
enfrenta representan «dos formas de cristianismo»? (p. 2). Es libre el autor en 
este confrontamiento de dar sus preferencias a la mística renanoflamenca, pero 
tal elección no debe munca llevarle a permitirse exagerar su importancia hasta 
el punto de estimar que la eliminación de dicha escuela ha sido la causa de «la 
desaparición casi completa de toda mística católica, sobre todo en España» 
(DSi): 

Juicios así (y todas ias opciones que ellos abren) se verán indudablemente 
aclarados y justificados por el autor en la obra que se propone publicar «pró- 
ximamente» sobre San Juan de la Cruz, obra que esperamos con todo inte- 
rés.—EMMANUEL DE LA VIERGE OCD. 


GERONIMO GRACIAN DE LA MADRE DE DIOS, O.C.D.: Diez lamentaciones 
del miserable estado de los ateístas de nuestros tiempos. Madrid, Instituto 
de Estudios Políticos, 1959, 19 cm., 281 p. 


Las obras del P. Jerónimo Gracián de la Madre de Dios han tenido suerte 
muy diversa. Mientras algunas han logrado frecuentes reediciones, alguna, 
como la que hoy prologa y reproduce el erudito Carmelita Calzado holandés 
P. Otger Steggizk, según la edición de Lisboa de 1611, había venido a ser en 
extremo rara. Si puede servir la obra para un mejor conocimiento de la acti- 
vidad del P. Gracián en tierras de Flandes, no es menos de apreciar la amplia 
introducción que el P. Otger ha dedicado a la figura de este Carmelita eminente 
y el habernos dado noticia de las últimas adquisiciones de la investigación so- 
bre las disputas místicas en los Países Bajos. 

El estudio de la obra gracianista por el P. Otger es sereno y objetivo y le 
califican una vez más de maduro conocedor de la historia de la Orden en aquel 
siglo y de perfecto dominio del castellano. 

Ponemos algún reparo a la interpretación gracianista del editor: la apro- 
bación de las Constituciones y espíritu de Gracián por la Santa Reformadora, y 
con cuya admisión, decía la Santa, parecía haberse vuelto atrás de que «algunas 
veces me pesara de que se había comenzado» (p. 24), ¿se compagina con la vida 
real que Gracián llevó, en contra del retiro que dichas Constituciones imponían 
y que Gracián, como cualquiera, estaba obligado a llevar? 4 

¿Era también cierto que sus actividades apostólicas eran solamente mal 
vistas por algunos Descalzos «defensores de la vida retirada y estrictamente con- 
templativa»? No se puede negar que las persecuciones contra Gracián arrecia- 
ron después del Capítulo de Alcalá, donde se ve claramente ei carácter mixto 
de la Nueva Reforma. La oposición fué de un buen grupo que no compartía, y 
creemos que con razón, la dirección del P. Gracián, que «tenía ideas muy pro- 
pias en cuanto a la organización de la vida carmelitama, a la que no considera- 
ba ajena ninguna forma de apostolado» (p. 29). Ciertamente que demasiado pro- 
pias, sin que le faltase dedicarse a apostolados que no agradaron a Santa Te- 
resa. Por ello, no nos acaba de agradar el título que el P. Otger le da más de 
una vez de Coautor de la Reforma. Jamás, que sepamos, hemos leído tal título 
en muestros escritores.—FoRTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


M. DA NEMBRO, O.F.M. Cap.: Gaetano Migliorini da Bergamo O. F.M. Cap. nel 


settecento religioso italiano. Milano, Centro Studi Cappuccini Lombardi, 1959, 
245 cm., 338 p. 


Nos presenta el P. Metodio da Nembro, Profesor en el Pontificio Ateneo de 
Propaganda Fide y en el Pontificio Instituto Pastoral de Roma, en una extensa 


BIBLIOGRAFÍA. —REVISTA DE ESPIRITUALIDAD, XIX (1960) 553 


monografía, la figura egregia y polifacética del P. Gaetano Migliorini de Bér- 
gamo, O. F. M. Cap., gloria eclesiástica y espiritual del Setecientos italiano, en 
un anhelo de vitalizar la perennidad de su figura y su significado y de reivin- 
dicar en lo posible la fama del llamado siglo superficial y frívolo. 

La persona del P. Migliorini, instalada históricamente en la zona crítica que 
abarca el último tercio del xvi y la primera mitad del xvi, logra al reverbero 
de aquellas circunstancias um interés, una riqueza de resonancias y una am- 
plitud de perspectivas que la hacen figura de aquel siglo en la historia espiri- 
tual de Italia. Autor de cuarenta obras de los más variados temas: Filosofía, 
Derecho, Teología dogmática, Moral, Ascética, Matemáticas, etc. (con múltiples 
ediciones y traducciones muchas de ellas); hombre de trato y contacto con los 
hombres ilustres del tiempo, de una capacidad de trabajo increíble en curias, 
consultas, predicación, gobierno, observamcia intachable, composición de sus 
obras..., bien ha merecido el obsequio de esta densa monografía cargada de bue- 
nas cualidades, compuesta en rico estilo, exigente en precisiones y justeza de 
apreciaciones y abundosa en fuentes, bibliografía y enmarques ambientales e 
históricos de la figurá. 

El autor divide su obra en cuatro partes, en las que estudia, respectivamen- 
te: El hombre — El teórico de la sagrada elocuencia — El escritor ascéti- 
co — El teólogo controversista. Nosotros queremos referirnos sobre todo a la 
tercera parte. 

Tras los grandes siglos de la espiritualidad y mística italianas, del Trescien- 
tos al Quinientos, con su característica peculiar de «alegría» y gozo, como fru- 
tos de la samtidad y servicio de Dios, los días en que vive el P. Migliorini son 
días difíciles, entre multitud de fuegos, que dan naturalmente a la vida y a la 
espiritualidad giros muevos e innovadores. El enciclopedismo, el racionalismo, 
la decadencia de la escolástica, las grandes controversias teológicas del tiempo, 
el jansenismo, el quietismo, son, al mismo tiempo que fenómenos de la época, 
ocasiones de reacciones características y propias. Por influencia y como reac- 
ción contra el jansenismo, la piedad se mueve ahora entre dos extremos: rigor 
y laxitud. Las comtinuas y ásperas batallas de los teólogos dan a la ascesis un 
carácter de esfuerzo y de lucha: la vida es una batalla. El carácter especulativo 
y minimizante de muchas de esas discusiones logran en cambio, como reacción, 
el buen fruto de la practicidad y concretud peculiares de la ascética del tiempo. 
El fenómeno del quietismo acentúa la distinción entre ascética y mística y au- 
menta la desconfianza hacia ésta. En este ambiente ideológico y espiritual vive 
el capuchino de Bérgamo, y todos estos elementos y corrientes habrán de tener 
por fuerza un influjo en su obra espiritual: sea motivándola, sea, incluso, con- 
figurándola. 

Si bien dió el monografiado a todas sus obras, compuestas con método ciemtí- 
fico severo y exacto (p. 105) y asombrosa erudición, escriturística y patrística 
sobre todo, una impronta espiritual característica, extensible hasta a obras como 
las que escribió sobre el arte de la oratoria sagrada (p. 147-9), su espiritualidad 
brota con preferencia, lógicamente, de sus obras ascéticas, clasificables en trés 
grupos: 1) obras sobre las virtudes; 2) sobre Cristo, la Virgen y los santos; 
3) sobre estados particulares. 

La espiritualidad que de ellas fluye, que se mueve naturalmente dentro del 
surco del franciscamismo, si bien no llega a fraguar en un sistema espiritual 
propio, sí presenta elementos que la hacen original y le dan personalidad pro- 
pia (p. 244-5). Es espiritualidad orientada, 'en general, hacia la ascética, con un 
sano equilibrio entre razón y sentimiento, mi árida, ni sentimental (p. 273); ba- 
sada en elementos sustanciales y de puro cuño tradicional: las virtudes y su 
adquisición, sobre todas la humildad («potrebbe esser detto Pasceta dell'umilta 
e su tale virtd sarebbe possibile costruire tutta la sua dottrína spirituale» 
(p. 204, 245-8) y la caridad. De ambas dice Migliorini que son «lo esencial de la 
religión cristiana» (p. 250, 101). : 

Punto de partida fundamental, dichas virtudes adquieren sin embargo su 
verdadera luz y su razón de ser en el elemento motor de todo sistema espiri- 
tual: la imitación de Cristo (sobre todo en el Misterio de su Pasión), modelo 
vital y vía única a un tiempo hacia la posesión del Padre (p. 251). Término de 
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este camino no es otro que la unión con Dios, actuada en una conformidad ple- 
na con su voluntad, unión de sabor y naturaleza evidentemente ascéticos y en 
la que el alma puede lograr su perfección a través de las tres etapas tradiciona- 
les: purgativa, iluminativa y unitiva (p. 260). Al margen de ella queda la vía 
mística, gratuita y extraordinaria. 

Una posición un tanto ecléctica y conciliatoria con la teoría de la unicidad 
de vía, la presenta el Migliorini, sin embargo, en la doctrina sobre la contem- 
platión que él llama activa, contemplación que, a su vez, encuadra en el es- 
quema de las oraciones místicas (p. 260). Para él, meditación equivale a vida 
ascética, y con ella puede alcanzarse, por tanto, la perfección (cfr. supra), y 
contemplación, sea ésta del tipo que fuera, es sinónimo de vida mistica (p. 267). 

Quizá los mayores méritos de este capuchino lombardo estén en la unción 
exprimida y asimilada de las fuentes, vivida e incorporada a cuanto escribió; su 
tendencia a injertarse en el pensamiento tradicional de la Iglesia; su íntima 
exigencia de ayudar sincera y devotamente a las almas; su intención de ver 
todos los problemas del espíritu a través del esfuerzo ascético; su seguridad 
y reciedumbre de doctrina. Ellos y otros muchos le hicieron, en el sentir del 
autor de la monografía, «uno de los escritores ascéticos más grandes, no sólo 
del Setecientos, sino también de otros siglos de la espiritualidad italiana» 
(p. 325-6). 

Si el autor nos permite algún reparo, le haríamos la observación de que 
encontramos a veces demasiado apoyadas sus aseveraciones en obras de carác- 
ter enciclopédico. Hubiéramos querido algo más tratándose de una obra cien- 
tífica como se trata. También algunas introducciones sobre ambientes sociales, 
circunstancias históricas, corrientes doctrinales y espirituales, en las que se 
intenta luego enmarcar la personalidad del Migliorini, nos resultan demasiado 
extensas y desproporcionadas.—JuANn Bosco DE J. SACRAMENTADO OCD. 


L. BOUYER: Newman. His life and Spirituality. Lendon, Burns € Oates, 1958, 
22 ed., 22. cm., XVI + 391 p. 


Es un libro apreciable sobre Newman. Reconstruídos los elementos esencia- 
les del escenario y circunstancias de la vida del insigne converso, acomete el 
autor sin timidez la ingente labor de sondear las profundas inquietudes de su 
espíritu prócer, que buscaba la verdad con no menor sinceridad aue ansiedad. 

Newman se planteó seriamente el problema de su existencia a la edad de 
quince años. Esto supone una madurez mental extrañamente precoz. Nos en- 
contramos, sin embargo, ante un fenómeno demasiado real. Su lema «Yo y mi 
Creador = Myself and my Creator» implica una concepción absolutamente espi- 
ritualista de la vida. 

Desde este preciso momento es Newman un astro ciertamente desorbitado, 
pero que gira buscando por instinto ciego e infalible su centro. Son hitos me- 
morables de sus laboriosas jornadas en búsqueda de la verdad su ingreso en 
Oxford y su admisión como becario de Oriel. Tuvo oportunidad en estos dos 
importantes centros de establecer contacto con las más prestigiadas personali- 
dades en el campo de la cultura. Nada ni nadie, sin embargo, le satisface plena- 
mente. Seguro de sí mismo, va cribando todas las extrañas influencias y orde- 
nando paulatinamente sus ideas. Deja profunda huella en él la ejemplar y emo- 
cionante muerte de su padre. Contribuyen algo más tarde a madurar su espí- 
ritu en el dolor su propia enfermedad y la muerte de su hermana más peque- 
ña, María. 

Realiza por este tiempo su viaje por el Mediterráneo, tan fecundo en expe- 
riencias. Este viaje nos descubre una faceta tan característica de Newman cual 
es su fina sensibilidad espiritual, capaz de vibrar con profundo lirismo y de 
reaccionar de un modo perfectamente normal ante la belleza de las cosas crea- 
das y la solemnidad impresionante del culto católico. Nos revela esta gira un 
Newman indudablemente más humano y accesible. 

Como reacción frente a ciertas corrientes religiosas innovadoras que surgen 
por este tiempo en Inglaterra, nos encontramos con el Movimiento de Oxford 
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y su concreta cristalización en la Vía Media, idea original de Newman, de ten- 
dencia conciliadora, que le sitúa ya a una distancia equidistante de Lutero y 
de Roma. Su incorporación definitiva a la Iglesia Católica no se haría esperar. 
La incorruptible lógica doctrinal de Roma le iluminaba hasta cegarle. 

En el seno de la Iglesia Católica no desarrolló menor actividad aque fuera de 
ella. Al apostolado de la pluma, que siempre había ejercitado generosamente 
y que había de seguir ejercitando hasta su muerte, hay que añadir el estable- 
cimiento del Oratorio en Inglaterra; sus esfuerzos, aunque frustrados, para 
fundar una Universidad Católica en Dublín, y otras muchas iniciativas geniales, 
aunque no siempre logradas por ajenas influencias. León XIII corona sus mé- 
ritos creándole Cardenal de la Santa Iglesia. 

Avalan notablemente esta importante publicación su estilo digno y culto y 
una cuidada selección de los escritos de Newman, que han sido parcial y opor- 
tunamente insertados.—CELESTINO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


DE FOUCAULD: Escritos espirituales, Madrid, Studium, 1958, 19'5 cm., 191 p. 


Contiene este libro algunos escritos fragmentarios de Carlos de Foucauld. 
Presentados por René Bazin, biógrafo del que fuera explorador de Marruecos 
primero y ermitaño en el Sahara después, tiene esta selección la virtud de aden- 
trarnos en el alma de este tan dinámico y aventurero a lo divino cuamto ena- 
morado de la soledad y el silencio. 

Para darnos a conocer los diversos estratos de su personalidad, se ha adop- 
tado un criterio cronológico en esta selección. 

Pueden leerse en la primera parte breves extractos de su epistolario y otros 
más extensos de sus Meditaciomes sobre el Evangelio, escritos durante su per- 
manencia en la Trapa de Akbés, en Siria (1890-97). 

Contiene la segunda los apuntes de dos retiros realizados en Nazareth (5-15 de 
noviembre de 1897) y een Efrén, imaginariamente en este último lugar, según 
todas las probabilidades (1898). 

Se trasladan a continuación algunas notas espirituales sueltas y nuevos frag- 
mentos de su epistolario, pertenecientes unas y otros a esta misma época. Se 
encontraba por este tiempo Carlos de Foucauld como sirviente en el convento 
de las clarisas de Nazareth, a raíz de su salida de la Trapa con autorización de 
los Superiores (1897-1900). 

Se incluyen en la tercera parte algunos de sus escritos (breves notas de dos 
retiros y selección epistolar el resto), que hay que situar de 1901 a 1916, año 
en que muere el ermitaño del Sahara, vocación que había realizado en su vida 
desde su salida para Africa, a principios de septiembre de 1901. 

Se han reservado para la cuarta y última parte los escritos relacionados con 
su proyecto no realizado de una misión en Marruecos, aunque hay que situar- 
los cronológicamente en la época anterior (1905-9). 

Los escritos de Carlos de Foucauld tienen fuerza de convicción; carecen, 
sin embargo, de belleza literaria y aun de verdadera emoción. El autor era, 
sin duda, un santo, pero no brilla por su sensibilidad de poeta, aunque no ca- 
rezca totalmente de ella. Hay que leer estas páginas con el espíritu de fe con 
que fueran escritas. Por lo demás, están saturadas de simceridad y de verdad e 
impulsan eficazmente al estudio e imitación de Jesucristo y a la práctica de 
la ascética y santidad cristianas.—CELESTINO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


V. VEZZANI: Mistica e Metapsichica. Torino, SEI, 1958, 21 cm., 494 p. 


Tres partes tiemwe esta obra póstuma del sabio biólogo italiano, avalada por 
un prólogo del jesuíta P. Agustín Gandolfo, de Turín. 

La primera, tras unas breves nociones sobre lo que se entiende por mística 
y sus fenómenos psíquicos supernormales, está dedicada a recoger una canti- 
dad enorme de casos en que parece haberse dado estos fenómenos. El autor, 
para ofrecerlos, ha tenido que hacer prolongadas lecturas, no ya sólo de textos 
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sagrados del Nuevo Testamento, sino de la riquísima hagiografía cristiana. Di- 
fícilmente dejará de encontrarse en estas páginas alguno que aparezca en algún 
rincón de esa tan abundamte literatura, de cuya autenticidad puede a veces du- 
darse, como en el caso de incorrupción de los restos mortales de Santa Catalina 
de Bolonia, no admitida como cierta por la Sagrada Congregación de Ritos. 

Atiénese el autor a la amplia y ordenada clasificación de Bret (p. 366-369), 
que divide y subdivide los tipos de fenómemos metapsíquicos, dando el autor 
el concepto de Metapsíquica como el de una ciencia verdadera en formación. 
Mas cuando en la segunda parte se dedica a considerar el aspecto religioso que 
puede encontrarse en los fenómenos metapsíquicos, se ve que el autor halla ese 
aspecto de un modo muy especial en la superstición espiritista. 

Muy erudito es, a nuestro juicio, lo que dedica al tema Metapsíquica y magia, 
si bien mezcla su desarrollo con las cuestiones sobre hipnosis, sonambulismo 
y fenómenos parapsicológicos 'que no son, ciertamente, manifestaciones de la 
magia. Debemos señalar la frecuencia con que el autor deriva el tratamiento 
de las cuestiones diversas que aborda hacia «el espiritismo. No extrañará, pues, 
que, salvo en la mencionada primera parte, no se vuelva a hablar de mística 
propiamente dicha, sino de falsas místicas. 

Finalmente, en la tercera parte recoge una serie de interesantes temas mo- 
nográficos en relación principalmente con la Teosofía y la Masonería. Ya el 
prólogo llama la atención sobre los peligros que implica la religiosidad oriental 
y aun alude a los remordimientos que llegó a tener el autor en ese sentido. 

Uno de los temas monográficos tratados en esta tercera parte versa sobre 
los mensajes telepáticos de Tyrrell. Tratando el autor del llamado fenómeno PK 
(estudiado ampliamente en el laboratorio de Parapsicología de la Universidad 
de Duke, de Carolina del Norte, que dirige el mundialmente famoso Dr. Rhine), 
trae una consideración que merece la pena se tenga en cuenta. El fenómeno PK, 
conocido también con el nombre de psicokimesis, consiste en la producción a 
distancia de fenómenos de movimiento, como el de mover la llave de un inte- 
rruptor eléctrico por influencia de la voluntad de un sujeto psicokinético. Este 
viene a ser el transmisor de um mensaje telepático, a saber, del deseo de la 
voluntad de producir ese movimiento, del cual deseo es a la manera de recep- 
tor o percipiente la llave del interruptor, que se mueve por el deseo del trans- 
misor. Los físicos, acostumbrados a que la transmisión de un movimiento a 
distancia exija un medio físico que pusiese en relación al transmisor y el re- 
ceptor, miegan la posibilidad de esta clase de fenómenos que se dan innegable- 
mente en la realidad. Tyrrell, refiriéndose a los mensajes telepáticos, estudia- 
dos de un modo especial por él, hace una observación de la que mutatis mutan- 
dis se pueden sacar ideas de aplicación a la psicokinesis. Ningún agente físico 
viaja —dice— entre los dos elementos, transmisor y perceptor, de un mensaje 
telepático; admite, en cambio, que se establece una relación entre el subcons- 
ciente de las dos personalidades, independientemente de toda característica 'es- 
pacial. «Si dos personalidades subliminales —escribe— que no tienen nada que 
ver con el espacio entran en mutua relación, de modo que compartan cierto co- 
nocimiento, el hecho de esta participación puede revelarse a la conciencia or- 
dinaria mediante representáciones, independientemente del espacio ocupado por 
los cuerpos de las dos personas.» El jesuíta americano Padre Heredia sostiene 
que los fenómenos metapsíquicos fundamentales son casos de mensajes a dis- 
tancia. La psicokinesis sería, pues, un fenómeno de mensaje, si bien no de un 
ser consciente a otro, sino de un ser consciente al objeto inerte aue recibe el 
impulso de la voluntad del transmisor que desea se mueva. 

He escogido este caso para hacer ver a los que tienen una comcepción de- 
masiado material de la actividad, que la naturaleza atesora fuerzas que no hay 
por qué empeñarse en reducir a las actividades puramente físicas; pero al mis- 
mo tiempo para presentar un botón de muestra de cómo este libro incorpora al 
género de actividades místicas algunas que, como la psicokinesis, no tienen nada 
que ver ni aun con las falsas místicas. Que es el gran defecto que encuentro en 
este libro: que no responde al título.—A. ALVAREZ DE LINERA (1. 
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A. SENFTLE: Menschenbildang in franziskanischer Geistigkeit. Die Bedeutung 
der franziskanischer Poenitentialehre. Freiburg, Lambertus Verlag, 1959, 
20 CM ZO Ds 


El libro que presentamos es la segunda de las tres partes en que el autor 
ha dividido su tesis doctoral sobre el valor de la espiritualidad franciscana para 
la formación humana; en los otros dos tomitos se contiene una visión histórico- 
espiritual de la doctrina franciscana de la «metanoia» y un desarrollo de los 
principios pedagógicos fundamentales en la vida y escritos de San Francisco. 
En este que presentamos, sin duda el más fundamental, se quiere sistematizar 
la pedagogía franciscana, estudiando ampliamente su doctrina sobre la peni- 
tencia, y haciendo de ella un legítimo y precioso principio de formación, no 
solamente ascética-sobrenatural, sino aun humana, y un medio eficaz de per- 
fección de la misma, para terminar indicando la contribución aue esta espiri- 
tualidad puede aportar a las teorías pedagógicas actuales. El fin del estudio es 
hacer viviente y actual la tradición franciscana y demostrar su fuerza educa- 
tiva perenne y su virtualidad para la pedagogía moderna. 

Se tocan muchos problemas, los más fundamentales, de la pedagogía, a los 
que se da la respuesta del Poverello a través de su concepto del «Exire de 
saeculo», forma aparentemente negativa, propia de una ascética pasada de moda, 
pero en realidad, según este estudio, eminentemente positiva, y clave del éxito 
de la tarea pedagógica y de la personalidad; se insiste, podríamos decir, hasta 
el fastidio, en ese aspecto positivo que la fórmula, panacea franciscana en la 
labor educativa, encierra een sí: el salir del mundo no es, para San Francisco, 
el huir del mundo, sino servicio del mundo y de la comunidad desde una sali- 
da espiritual del siglo, para que el mundo y la comunidad sean dirigidos a aque- 
llo que deben ser: una vida recta para todos. Que su concepto de «Poenitentia» 
no sea tampoco huída del mundo lo demuestra el hecho de que escriba «A los 
rectores de los pueblos» indicándoles el mismo fontal principio de la peniten- 
cia, para ser buemos gobernantes, y que llamara a su movimiento seglar, que 
pretende hacer posible la ascesis o educación sobrenatural en el mundo, «Orden 
de Penitencia». 


Ya en este concepto universalista de la penitencia, como norma educativa 
para todos los hombres, se estudian las relaciones del «Exire de saeculo» oO 
«Poenitemtia» con el problema del poder, de la autoridad, de la ciencia; así como 
el «Exire de saeculo» en cuanto fundamento de la vida alegre, de la visión op- 
timista del mundo, como fuente de la fraternidad, del trabajo, etc. Se pretende 
presentar a San Francisco, al exponer su doctrina sobre la autoridad, como el 
fundador de la democracia, y al movimiento framciscano, religioso y seglar, como 
la fuerza preparatoria e impulsora de la cultura moderna. 


Merece el autor sincera alabanza por un trabajo tan seriamente realizado. 
No es ya poco mérito el haber sistematizado las teorías pedagógicas desperai- 
gadas en la vida y enseñanzas de San Francisco. Otro gran mérito es el haber 
sabido extraer todo el precioso contenido humano, el lado de valor positivo y 
constructivo de la personalidad que tiene el concepto ascéticao de la penitencia, 
entendida según la mente franciscana, contribuyendo así a desterrar la idea 
meramente negativa de esta virtud 'en la pedagogía aun de los ambientes ecle- 
siásticos. Un tercer mérito es el esfuerzo por actualizar la antigua, sencillísima 
y evangélica pedagogía framciscana, asentada en valores ultratemporales por 
haber hallado San Francisco el concepto esencial-intemporal, eterno, de la edu- 
cación. 

El estilo adolece de muchas repeticiones, se vuelve la frase por activa y por 
pasiva; esto hace algo árida su lectura, pero sin duda contribuye a crear con- 
vicción en el -lector de la idea que se pretende desarrollar.—SANTIAGO DE SAN 


JosÉ OCD. 
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V. W. YOUNG, O.F.M. Cap.: The Role and Function of the Spiritual Director 
in the Minor Seminary. Washington, Capuchin College, 1958, 225 cm., 
VII: +72 p: 


Es una apreciable aportación al tema de la dirección espiritual en los Semi- 
narios Menores. 

Constituyen fundamentalmente el opúsculo tres densos capítulos, dentro de 
su obligada brevedad. 

Se refiere el primero al papel y funciones del director espiritual 'en el Se- 
minario Menor. Nos presenta el segundo un minucioso cuestionario enviado a 
todos los directores espirituales de los Sleeminarios Menores de los Estados Uni- 
dos y Hawai. Estudia el tercero la valoración de los distintos procedimientos 
técnicos usados por los directores espirituales. 

Cada uno de estos capítulos se desglosa en el examen de distintos aspec- 
tos parciales relacionados con.su contenido general. 

No se realiza en este opúsculo un estudio profundo de los temas, sino que 
se presentan éstos en su contenido esencial, pero admiten —y sería, sin duda, 
muy oportuna— la conveniente ampliación de los mismos. 

Se tocan en el primer capítulo apartados tan interesantes como los siguien- 
tes: Deberes y misión en general (del director espiritual del Seminario Menor); 
Deberes y misión en particular; Extensión de la dirección espiritual; Discipli- 
na externa; Conocimiento (por espíritu de observación) de la vida y psicolo- 
gía de los seminaristas; Avisos relativos a la vocación; Dirección privada; 
Conferencia semanal; El director espiritual como confesor; Obligación de resi- 
dencia en el Seminario. 

El principal valor de este capítulo radica en la solidez de la doctrina, pues 
está imtegramente documentado en las encíclicas pontificias, decretos de las 
Sagradas Congregaciones, estudios de indiscutible autoridad, etc. 

El cuestionario a que se refiere el capítulo segundo consta de las 58 pregun- 
tas formuladas, con los resultados obtenidos sintética y estadísticamente «expues- 
tos. Las preguntas formuladas interesan los más vitales problemas aque pueden 
afectar a lá formación integral en el seno de los Seminarios Menores, 

El trabajo sin duda más meritorio del autor en este opúsculo es la vaiora- 
ción de las distintas técnicas en uso. Con seguridad y madurez de criterio da la 
clave para manejar el timón por zonas tan borrascosas como la nostalgia de la 
familia, las vacaciones, educación sexual del seminarista, etc. 

Comsideramos este librito de máximo interés para los educadores de los can- 
didatos al sacerdocio.—CELESTINO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


GABRIELE DI S. MARIA MADDALENA, O.F.D.: Oracao e vida mistica, Lis- 
boa, Aster, 1959, 18'5 cm., 288 p. 


Se trata de una obra póstuma del P. Gabriel de Santa María Magdalena. El 
autor no necesita presentación entre los estudiosos de materias ascético-místi- 
cas. Por su amplia producción y su intervención, siempre ponderada y tenden- 
cialmente conciliadora, en los problemas más discutidos de la teología de la 
perfección cristiana, es, sin duda, el P. Gabriel uno de los autores Carmelitas 
más conocidos de este siglo. 

La obra que presentamos es un comentario al Camino de perfección de San- 
ta Teresa de Jesús. Compuesto a petición de las Carmelitas Descalzas del con- 
vento de San José, de Roma, y a ellas dirigido, mo es ni áridamente científico 
ni puramente parenético. Se examinan en él el plan general de la obra teresia- 
na y los argumentos fundamentales tratados por la Santa, con sus frecuentes 
y geniales digresiones, completando la doctrina con constantes citas de las obras 
de San Juan de la Cruz. A lo largo de este comentario aparecen claramente las 
características de toda la producción del P. Gabriel: gran dominio de los textos 
teresiano-sanjuanistas, conocimiento cabal tanto de los problemas generales de 
espiritualidad como de los que presenta la vida claustral, claridad en la expo- 
sición y una cierta unción espiritual, fruto de un estudio hecho con amor y 
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efecto de que la obra ha sido compuesta para ser dicha de viva voz a las reli- 
giosas. El estilo resulta a veces redundante y con numerosas repeticiones; pero 
la finalidad práctica más que teórica de la obra puede muy bien justificar lo que 
en un estudio puramente científico sería reprobable. 

Preparando la edición de este libro del P. Gabriel, las Carmelitas del con- 
vento de San José han prestado un gram servicio a las almas de oración, ha- 
ciéndoles accesible este comentario al Camino de perfección, donde se dan la 
mano la ciencia y la experiencia del P. Gabriel, consumado director espiritual 
de almas selectas.—URBANO DEL N. Jesús OCD. 


H. URS VON BALTHASAR: La priére contemplative. Bruges, Desclée de Brou- 
Wer” 1909, .21 CM. 329 


El autor declara en su introducción algo que todos comocemos: aue la ora- 
ción contemplativa no es un valor en alza en nuestros días. Y aue incluso 'en 
nuestro tiempo de máquinas la meditación es a veces maqauinal. Y el autor va 
en busca de la oración vital, personal. Para eso escribió este libro. Un libro 
original e interesante, pero bastante difícil de comprender. 

Original, porque en cuanto pasamos las primeras páginas nos encontramos 
con algo que no esperábamos, fiados en el sentido tradicional de los términos 
del título. Prácticamente de esa oración contemplativa tradicional no se habla 
nada en todo el libro. Se habla con frecuencia de contemplación; pero esa con- 
templación es uma realidad muy amplia en la aque cabe holgadamente toda la 
vida cristiana. Es una disposición profunda para hacerse «oidor de la Palabra». 
Una disposición que se va transformando en un contacto más íntimo y perso- 
nal con Dios a medida que el hombre va apropiándose esta Palabra. El autor 
encadena aquí profundas reflexiones sobre el papel de la Iglesia, de su litur- 
gia, etc., en esa respuesta consciente y meditada del cristiano que en su forzoso 
encuentro con la Revelación ha llegado a ser escuchador atento y reflexivo de 
la Palabra. 

Es difícal catalogar el libro. No es ni un tratado de oración ni un libro de 
meditaciones. Es un tratado de la existencia cristiana que hay qaue meditar. 
Difícil también captar el pensamiento del autor, a veces difuso y desparramado 
en capítulos interminables. Estos levísimos reparos nada quitan al interés y a 
la gran profundidad del libro, a la enorme erudición escriturística del autor, que 
ha logrado con él un verdadero tratado de la existencia cristiama.—CusTODIO 
DEL N. Jesús OCD. 


G. LEFEBVRE, O.S. B.: Vie et priére. Bruges, Desclée de Brouwer, 1958, 20 cm., 
169 p. 


He aquí un libro que hay aue leer con mucha atención para no equivocarse. 
Un lector descuidado podría encontrarlo demasiado sencillo, hasta superficial. 
Y no hay nada de eso. El autor es un buen conocedor de los grandes maestros, 
San Juam de la Cruz y Santa Teresa, Santa Teresita y San Francisco de Sales, 
y va vertiendo en moldes de una claridad diáfana su doctrina, particularmente 
de los dos últimos. Va a lo esencial desde el principio. 

Dios amó el primero y pide una respuesta de amor. El hombre, ante todo, 
tiene que creer en ese amor; en su respuesta, vida y oración se van interfirien- 
do hasta lograr fundirse. La oración-ejercicio tiene que desembocar en la ora- 
ción-actitud. 

Los textos del Evangelio y de San Pablo que recomiendan la oración conti- 
nua no pueden referirse al discurso y ejercicio de las potencias propio de los 
ratos de retiro, ni éstos pueden ser islotes en la corriente de la vida. La oración 
mandada es algo más sencillo que va colocando la vida en una actitud de su- 
misión, de confianza, de apertura humilde a la presencia amorosa de Dios. Así 
la vida ayuda a la oración y la oración es la vida misma convertida en ejerci- 
cio de caridad teologal, que es la respuesta esperada por Dios. «Tal es el único 
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pensamiento —dice «el autor en el prólogo— que, mirado bajo diversos aspectos, 
se ha tratado en estas páginas.» Bajo este denomimador común se van desarro- 
llando en capítulos sucesivos temas tradicionales originalmente tratados. 

Es un libro encantador y optimista, que hará mucho bien a tantos cristianos 
que complican su vida espiritual y hasta han llegado a hacer de ella fuente de 
improcedentes inquietudes.—CUSTODIO DEL N. “Jesús OCD. 


J. CAPRILE: La oración mental ¿cómo se hace? Madrid, Studium, 1958, 18'5 em., 
159 p. 


No es fácil encontrar un libro sobre el tema, escrito con tanta claridad y 
sencillez, sin caer en momento alguno en la vulgaridad. Puede en este sentido 
proponérsele como modelo y recomendarse incondicionalmente a las almas que 
deseen iniciarse en una Pa tan importante de la vida espiritual como es 
la oración. 

Aporta el autor en la primera parte las nociones que pueden interesar en 
orden a la divulgación de la doctrina sobre la oración, sus elementos, circuns- 
tancias, dificultades, etc. La oración discursiva o meditación, la oración afec- 
tiva, la contemplación adquirida son estudiadas y expuestas con brevedad, pero 
en términos tan asequibles que serám fácilmente comprendidos por las men- 
talidades más normales. Aunque con sistemática brevedad, se desciende a los 
más mínimos detalles relacionados con la práctica de la oración. Se inicia ya 
en esta primera parte y se amplía notablemente en la segunda la revisión de 
algunos métodos de oración, como el ignaciano, el sulpiciano, etc. 

Se insiste en dicha segunda parte, en dos breves capítulos, en el estudio de 
la contemplación adauirida. Digamos de paso que el autor está fundamentado 
en la doctrina más tradicional en materia de oración. Es espontánea su asimi- 
lación de la equilibrada teoría de la escuela carmelitana sobre esta importante 
fase de la vida espiritual. 

Finalmente, tanto en la primera como en la segumda parte, se dan normas 
muy concretas para suplir la oración mental, utlísimas, por supuesto, a quie- 
nes encuentran serias dificultades prácticamente insuperables para entregarse 
a este ejercicio.—CELESTINO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


A. COMBES: Le Saint-Esprit dans notre vie spirituelle. Paris, Les Éditions du 
Cedre, 1958, 15 cm., 79 p. 


Este folleto sobre El Espíritu Santo en nuestra vida espiritual (título quizá 
demasiado ambicioso) está integrado por tres capítulos: El Evangelio, Los. do- 
nes del Espíritu Santo, La misión del Paráclito en la vida espiritual. Se insiste 
en la necesidad de las inspiraciones divinas y de la docilidad a ellas para ser 
perfecto cristiano. Como consecuencia imeludible se establece la necesidad de 
la mística (= actuación de los dones, cfr. p. 51). 

La consecuencia, advirtamos nosotros, no es ineludible, porque no es inelu- 
dible sostener el concepto de mística que el autor deja traslucir. 

Un mérito del folleto es hacer resaltar e insistir en la parte principal que 
ha de tener la iniciativa divina en la vida del cristiano para que éste lo sea 
íntegramente.—ADoLFO DE LA M. DE Dios OCD. 


PH. DELHAYE-J. BOULANGÉ: Esperance et vie chrétienne. Bruges, Desclée 
de Brouwer, 1958, 19'5 cm., 317 p. 


No debe considerarse este libro como un tratado sobre la esperanza, pero 
sí como un estudio, sereno y reposado, meticuloso, preciso, sobre la trayectoria 
doctrinal de lo que la esperanza ha sigmificado en la vida cristiana. Los auto- 
res se han planteado desde el principio las dos cuestiones fundamentales: ¿qué 
es esperar?..., ¿qué lugar ocupa nuestra esperanza en la vida religiosa y 
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moral? (p. 9). En el desarrollo no se sigue el orden de este planteamiento. Pero, 
al terminar la lectura del libro, se aprecia claramente que se ha dado contes- 
tación a las dos preguntas y que se han resuleto satisfactoriamente las dos in- 
cógnitas. 

El plan del libro está claramente delineado en sus primeras páginas (p. 10-12). 
Aunque el título se refiere a la esperanza cristiana, se han buscado sus antece- 
demtes, sus raíces históricas, comenzando por el análisis de la esperanza en el 
Antiguo Testamento (Abraham, Judit, Salmos), para enlazar'con' la doctrina 
del Testamento Nuevo, en el que se abre definitivamente la puerta de la espe- 
ranza cristiana. Nos parece, con todo, advertir que no se ha precisado con 'mu- 
cho detalle el objeto de la esperanza en el pueblo judío, que parecía ser un 
bien material, contrapuesto a la esperanza en el Nuevo Testamento, que tiene 
por término la posesión espiritual de Dios. 

De la Edad Patrística se han seleccionado los hitos más significativos, tanto 
en Oriente como en Occidente. Las fuentes propuestas son indudablemente bue- 
nas, aunque no completas. ¿Por qué mo se ha hecho ninguna referencia al mo- 
naquismo, tema afín al que se expone en la p. 98s., y que hubiese suministrado 
valiosos elementos de interpretación? 

A continuación los autores se ocupan de las grandes sistematizaciones esco- 
lásticas de la Edad Media, poniendo de relieve los elementos nuevos que apor- 
tan estas sistematizacionés a la corriente doctrinal común de la Iglesia. Se des- 
arrollan dos temas principales: el sentido de la esperanza según Santo Tomás 
y el constitutivo formal de la esperanza, relacionándola con ía confiamza y el 
deseo. 

De gran interés nos parece todo el capítulo 4, sobre el pensamiento de Ga- 
briel Marcel con relación a la esperanza: pórtico del estudio filosófico de esta 
virtud en los tiempos modernos. Cierra la obra un capítulo sobre casuística de 
la esperanza, su necesidad, sus circunstancias concretas, ete. 

En una conclusión general se resumen los puntos doctrinales, con los que 
se da contestación a las dos preguntas puestas al principio de la obra: ¿qué 
es la esperanza?, ¿qué lugar ocupa en nuestra vida religiosa y moral? 

Se podría preguntar si éste es um estudio teológico, histórico, moral, sobre 
la esperanza... En realidad tiene de todo, y en esto está uno de sus grandes 
méritos: en haber coordinado los diversos aspectos de la investigación y del 
tema estudiado, para no quebrar su unidad. 

Tanto la información como la bibliografía utilizada indican la seguridad de 
los autores en el desarrollo de su estudio y su competencia. 

El tema de la esperanza ha suscitado interés entre los teólogos de nuestros 
días. La bibliografía teológica de estos tres últimos años nos lo da a entender; 
en ella hay que destacar los estudios de S. Pinckaers. Esta obra que reseñamos 
viene a cumplir muy bien las exigencias de nuestra hora, que no se limitan 
a los aspectos escolásticos de los problemas teológicos, sino que buscan mayor 
amplitud. Por ello agradecemos a los autores su esfuerzo y su trabajo, que 
suministra a la vez elementos para ulteriores investigaciones.—ENRIQUE DEL 
S. CORAZÓN OCD. 


R. CHAUVIN: Dieu des savants. Dieu de Pexpérience. Tours, Mame, 1959, 18 cm., 
LD O: 


Este libro viene a enriquecer la colección Siécle et Catholicisme, que tan be- 
llas obras tiene ya publicadas. Su autor, especialista en biología y psicología 
animal, católico y sabio por plena convicción, ha querido reunir en estas pági- 
nas dos elementos vitales en el hombre de ciencia: la razón de su fe y el ám- 
bito de la experiencia religiosa. En torno a este tema fundamental giran las 
ideas principales de la obra, que tiene bastante también de moral y de psico- 
logía religiosa. También trata el problema místico, como elemento esencial, tra- 
tando de las formas de la experiencia de Dios. Nos gusta su apreciación reser- 
vada sobre el falso misticismo y sobre las inexactitudes que muchas veces pue- 
den descubrirse en las páginas de autores espirituales, poco autorizados en ma- 
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terias sobre el espíritu. La obra no es un libro de doctrina; es más bien un 
testimonio, una puesta al día de lo que el sabio, médico, biólogo, psicólogo, ne- 
cesita encontrar en la fe, fundamento de su conducta para con Dios.—ENRIQUE 
DEL S. CORAZÓN OCD. 


> . 


L. BORDET: Religion et mysticisme. Paris, P. U. F., 1959, 18'5 cm., 134 p. 


Este libro hace el número 37 de la colección Initiation Philosophique, en la 
que se han reunido diversas obras de psicología y otras relativas a la experien- 
cia religiosa. La de Bordet afronta el estudio del fenómeno místico por exce- 
lencia, que para él es el éxtasis, Acerca de este tema trata puntos tan intere- 
santes como éstos: Después de exponer su pensamiento sobre la naturaleza del 
éxtasis, trata de las diversas explicaciones que se han dado sobre la vida mís- 
tica y el éxtasis en concreto; recoge frases de San Bernardo, de Ruysbroeck, 
de Santa Angela de Foligno, de Bernardino de Laredo, de Osuna, de Santa 
Teresa de Jesús, de María de la Encarmación y de otras almas místicas, cuyos 
testimonios sirven para determinar los contornos del verdadero misticismo. 

Determinado el fenómeno, intenta explicar su inteligencia, fijándose sobre 
todo en la claridad y en el sentimiento de presencia que parece incluirse en 
todo éxtasis. Dedica un capítulo a la sensibilidad en la vida mística, y en con- 
creto durante el éxtasis. De todo esto pasa a estudiar los últimos períodos de 
la vida mística y su constitutivo específico, cifrándolo en el eauilibrio contem- 
plación-acción. A propósito de esto, nos parece inexacta la apreciación aue hace 
de la doctrina de San Juan de la Cruz, como contraria a la de santa Teresa 
en este punto (p. 10); contrariedad que no se deduce del texto citado, ni mucho 
menos de todo el conjunto doctrimal. 

Las ideas del autor, en general, merecen atención en su mayor parte, por- 
que actualizan el tema místico.—ENRIQUE DEL S. CORAZÓN OCD. 


Sendung der Stille. Kartáiuserschriften fiir Christen ven heute. Einsiedeln, Ben- 
ziger, 1957, 173 p. 


Esta obra, perteneciente a la colección «Licht vom Licht», dirigida por Xa- 
vier von Hornstein, catedrático de Teología Pastoral, y por el Padre Maximi- 
lian Roesle, O. S. B., profesor de Teología y Filosofía, responde a la gran ne- 
cesidad, cada día mayor, del hombre de su encuentro con Dios. 

Este tomo, el VIII, magníficamente presentado, está provisto de un prólogo 
de Charles Journet y nos lleva a la vida espiritual fundada en el Nuevo Testa- 
mento. Dos Padres cartujos, hambrientos de vida divina a la luz de la contem- 
plación cCartujana, han elaborado en este opúsculo una iniciación a la vida 
mística, un esbozo del ideal del cartujo, así como unas pláticas de capítulo para 
todos los hombres sin distinción del estado y de las situaciones del lector, aspi- 
rando directamente al Eterno. 

Esta pequeña obra va ascendiendo los escalones de la vida espiritual; nos 
muestra el ejemplo de los héroes del espíritu; cita, emtre otros, a San Nicolás 
de Flúe, patrono y protector de Suiza, que nos enseña a rezar en su oración, 
que podría ser el resumen de todo este libro: «Señor mío y Dios mío, toma de 
mí todo lo que me impide ir a Ti. Señor mío y Dios mío, dame todo lo que me 
conduce a Ti. Señor mío y Dios mío, sácame de mí y hazme completamente de 
DADAS) 

Subrayan los autores la tentación a la mediocridad, pues la Cruz no soporta 
ninguna medianía, y costinúan: «El psicoanálisis habla de la supresión del ape- 
tito, pero no sabe nada del apartamiento de las inspiraciones divinas, aque tiene 
consecuencias mucho más nocivas para la criatura razonable. Del complejo que 
nace de esta suerte resulta que el alma se retrae sobre el mundo de lo mate- 
rial, y así finalmente se atrofia» (p. 51-52). El excelente y verdadero camino 
hacia Dios es la caridad. «La caridad tiene que fecundar toda nuestra vida» 
(p. 65). Los capítulos Vereinigung mit Gott y Die gottgeeinte Seele forman la 
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cima de la vida interior y dan conocimientos profundos sobre el misterio de la 
Cruz y de la Salvación.—José BLARER. 


VARIOS: Proceedings of the 1958 Sisters'Institute of Spirituality. The Role 
of Authority in the Adaptation of the Religious Community for the Apos- 
tolate. Notre Dame (Indiana), University of Notre Dame Press, 1959, 23'5 cm., 
XII + 315 p. 


La función de la autoridad en la adaptación de la comunidad religiosa para 
el apostolado es el sugestivo tema que con entusiasmo más de 400 religiosas 
de Estados Unidos y Canadá y unos cuantos prestigiosos religiosos abordaron 
en el cursillo de espiritualidad para religiosas en el verano de 1958, sexto de 
los celebrados con regularidad en la Universidad de Notre Dame a partir del 
Congreso Nacional de 1952. 

El cursillo ha sido considerado como el mejor de los tenidos hasta entonces 
y estudió el problema de la eficacia del apostolado, posiblemente en su raíz, 
buscando delinear con.precisión y practicidad las responsabilidades de todas 
las personas y cuerpos administrativos de la familia religiosa. 

Las actas, recogidas en un grueso volumen, comprenden tres conferencias 
fundamentales, estudiando la función de la autoridad en la adaptación de la 
comunidad religiosa para el apostolado, en su aspecto social, ascético y canónico, 
debidas respectivamente al P. Joseph H. Ficher, S. J.; P. Louis J. Putz, C. $. C., 
y P. Elio Gambari, S. M. M. A continuación ofrecen un resumen de las discu- 
siones sobre cinco principales problemas de orden práctico y apostólico que se 
tenían a primera hora de la tarde. Finalmente, otras tres conferencias debidas 
a religiosas de gran experiencia en las diversas ramas del amplio campo apos- 
tólico, a que las religiosas están dedicadas, analizaron con sentido realista el 
tema: «Horizontes presentes y futuros» en los trabajos del hospital, en las mi- 
siones extranjeras y del*propio país y en la enseñanza. 

Ante la imposibilidad de dar una síntesis de todos los artículos, baste un 
resumen de las tres principales conferencias sobre la función de la autoridad 
en su aspecto social, ascético y canónico. 

En el aspecto social estudia uno de los más acuciantes problemas de toda 
orgamización social. Cómo mejorar la función de la autoridad para dirigir más 
eficazmente a los subordinados en orden a una mayor productividad. Tres son 
los elementos que pone en juego el autor: autoridad, comunidad y apostolado, 
que, en términos comerciales, son traducidos por administración, organización 
y producción. Sucesivamente los va estudiando. Naturaleza, división y rasgos 
que caracterizan la autoridad. La autoridad como instrumento de control social, 
descendiendo a consejos prácticos sobre el arte de gobernar. Finaliza el trabajo 
con un minucioso análisis de la situación apostólica en U. S. A. y responsabi- 
lidades de los superiores. 

En el aspecto ascético se enfrenta en principio con el prejuicio existente de 
considerar el apostolado externo como una realidad opuesta a la vida espiritual. 
Nos presenta en esbozo una espiritualidad de la «Acción». La ascética tiene como 
fin la unión con Dios, y esta unión puede ser lograda mediante el apostolado 
o servicio del prójimo. Después de hacer un análisis histórico del apostolado en 
la Iglesia, mos hace ver cómo el apostolado externo o de la acción tiene sus 
raíces en el mismo Evangelio, más tarde es practicado por los Apóstoles y los 
Santos. Ahora bien, la mayor parte de las congregaciones religiosas de herma- 
nas nacieron con un fin apostólico. Pero hoy se encuentran en una sociedad 
que ha cambiado, y aquí surge el gran problema: que unas religiosas que na- 
cieron para tener un efectivo contacto con el mundo, no lo tienen poraue están 
encastilladas en fórmulas añejas. Se impone, por tanto, una renovación que 
mos lleve a encarnar la presente centuria. Esta renovación debe ser realizada 
con prudencia. Viviendo el ritmo de la Iglesia es la mejor manera de realizar 
nuestra tarea de adaptación en materia apostólica. 

El aspecto canónico es abordado magistralmente por el P. Gambari. Co- 
mienza discutiendo la veracidad del tópico tan trillado de que hoy nos encon- 
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tramos con una crisis de la obediencia; el autor piemsa que la crisis existente 
es de autoridad. No es que el religioso de hoy esté menos inclinado a obedecer. 
El deseo es obedecer con gran libertad, espontaneidad + inteligencia. Antes la 
obediencia se practicaba en un sentido negativo —negación de la propia volun- 
tad—; hoy se busca la perfección del religioso, el sentirse asociado a la acción 
de Dios. Hoy se piden, además, superiores que ejerzan la autoridad no sólo en 
nombre de Dios, sino que sepan hacer uso de ella como Dios lo hace. Conside- 
rados los deberes de la autoridad en orden a la vida religiosa, pasa al estudio 
de los deberes y responsabilidad de los superiores en el movimiento para la 
renovación de la vida religiosa. No es una rebeldía a todo lo existente; es, 
sencillamente, que cada instituto tiene una misión actualizadora en el mundo; 
de ahí la necesidad de responder en su adaptación a los cambios de hoy. El 
autor recorre multitud. de cuestiones canónicas en torno al ejercicio en con- 
creto de la autoridad: Capítulo General, composición, celebración, votaciones 
y elecciones... / 

No es que nosotros nos hagamos solidarios de todas las opiniones acerca de 
un tema tan delicado como el que implica «Renovación Apostólica». Los mis- 
mos censores advierten que su aprobación no lleva comsigo conformidad con 
todas las afirmaciones expuestas.—JuAN VICENTE DE J. M.* OCD. 


TH, SUAVET: Spiritualité de lPengagement. Paris, Éditions Ouvrieres, 1959, 
ZAC OD: 


Esta obra entra de lleno en el espíritu de la colección. Va dirigida al cris- 
tiano «engagé», que no es sólo, ni siempre, el que aparece como miembro de un 
movimiento concreto de apostolado; porque «l'engagement» no es una función; 
es, ante todo, una actitud que exigirá, al fin, el encuadramiento en un grupo 
militante. E 

La obra está dividida en tres partes. 

En la primera el autor trata de asentar «Les fondaments spirituels de l'enga- 
gement temporel». «L'engagement» no es un lujo ni una traición al puro espí- 
ritu evamgélico. Es una exigencia de ese espíritu. La acción temporal, por la 
que el cristiano permanece fiel a la tierra, es la floración natural de un cris- 
tianismo auténtico que nos exige la realización del plan de Dios empujados y 
unidos por la caridad. 

La segunda parte: «Od et comment s'engager», es el estudio de «l'engage- 
ment», que describe con el P. P. de Bovis: «todo esfuerzo mediante el cual el 
hombre, empujado por su fe, trata de edificar un mundo comforme al ideal 
evangélico, reconstruyendo las instituciones del mundo social, político, econó- 
mico..., etc.». En su trabajo concreto «l'engagé» encontrará dificultades serias; 
primero, la inmensidad de la tarea, y luego, el conquistar puestos claves, la co- 
laboración con los no cristiamos, la austeridad de vida, las relaciones con su 
propia profesión e, incluso la tensión de un hogar, a veces dividido por la es- 
pada del Evangelio. 

Ninguno de estos problemas rehuye el autor, y para todos «ellos ofrece doc- 
trina con soluciones valientes, actuales y cristianas. 

La tercera parte: «Comment vivre chrétiennement som engagement», es la 
parte que mejor corresponde al título general, y en ella trata del espíritu y las 
virtudes más propias del «engagé» para que su labor sea fecunda. 

Nos resulta extraño que en un tratado tan completo no aparezca ni una 
línea dedicada a la oración mental. También resulta extraño y de pésimo gusto 
que en un libro de espiritualidad salga a relucir el general Franco y sus poli- 
cías, aunque no sea más que en un ejemplo, pero muy pegadito con el ejemplo 
de Rusia, que afea el libro y que convendría tener en cuenta para ediciones 
sucesivas, que las tendrá y las merece un libro tan claro, tan orientador y tan 
actual.—CustToDIo DEL N. Jesús OCD. 
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R. GIRAULT: Pour un catholicisme évangélique. Paris, Editions Ouvriéres. 1959, 
20 cm., 250 p. 


He aquí un libro casi vivo. Parece que el conjunto, un tanto desordenado, 
de capítulos, párrafos y apartados, dejara escapar la vida que no puede con- 
tener. Busca el autor una respuesta, no de catecismo, a la pregunta que se 
plantean, hoy con más inquietud que nunca, principalmente los seglares: ¿Qué 
es exactamente el Cristianismo? Lo preguntan cristianos que atraviesan crisis 
religiosa, por lo que sea; los que aspiran a una vida cristiana auténtica; lo 
preguntan los que están a un paso de la fe y esperan la respuesta exacta para 
dar el paso. Seguramente pocos se conformam con respuestas teóricas. Para to- 
dos ya escribió el autor la respuesta de los convertidos famosos: «J'ai rencon- 
tré le Dieu vivant». Ellos seguramente son los indicados para dar una respuesta 
práctica. 

En la presente obra nos da una respuesta más viva y también más com- 
pleta. Más viva, porque nos ofrece los relatos espontáneos de convertidos sim 
relieve social, lo que encontraron en el catolicismo, lo que les movió a dar el 
paso decisivo; y porque nos ofrece también apuntes de viaje, recogidos sobre 
la marcha, en los que resume con acierto las aspiraciones de los católicos de 
diversos países europeos. 

Más completa, porque a esto añade la solidez de las ideas y de los argu- 
mentos junto con la autoridad dogmática e histórica de la lglesia. 

Quizás el autor, en su busca apresurada de las aspiraciones de los pueblos 
católicos por um catolicismo más evangélico, copia con demasiada prisa frases 
hechas, prejuicios muy viejos, concretamente al trasladar los apuntes sobre 
España. Creemos que, a pesar de la buena intención de sobra probada por el 
autor, tales afirmaciones no aprovecharán a nadie y estarían mejor fuera del 
libro, porque o son improcedentes o por lo menos discutibles.—CustToDIO DEL 
N. Jesús OCD. 


C. VACA, O.S.A.: Carne y espíritu. Madrid, Religión y Cultura, 1959, 16'5 cm., 
339 PD, 


San Agustín, un mar sin fondo, proporciona infinidad de temas para estu- 
dios profundos. Si, como en el caso del P. Vaca, se unen el amor aí santo Doctor 
y una capacidad escrutadora poco común, tendremos explicado el secreto de la 
producción literaria del docto agustino. 

En Carne y espíritu el P. Vaca quiere hacer un libro de ascética, quiere es- 
- tudiar las posibilidades de ascenso que el hombre tiene para subir desde su 
primitiva e ínfima realidad hasta las alturas del íntimo contacto con Dios de 
espíritu a espíritu. 

Para lograr su objetivo se vale de la escala propuesta por San Agustín en 
una de sus primeras obras, reciente aún su conversión: De quantitate animae. 
Establece el santo Doctor los siguientes grados: Animatio, Sensus, Ars, Virtus, 
Tranquillitas, Ingressio, Contemplatio. El presente libro lo dedica el P. Vaca 
a desarrollar los tres primeros. La verdad es que la mayor parte, también la 
mejor, de la obra, se la lleva el Sensus. 

El hombre, que es un cuerpo y un espíritu, o mejor, un espíritu encarnado, 
se encuentra con dos tendencias que pueden hacer de él una bestia o un ángel. 
La Animatio por sí sola nos deja en un naturalismo a secas. 

Pero el hombre, valiéndose de sus sentidos, descubre el mundo exterior: 
mundo exterior donde hay cosas y también personas; con estas últimas ha de 
entablar unas relaciones de sociabilidad que pueden desembocar en relaciones 
íntimas de enamoramiento. El desarrollo del amor, la castidad virtud positiva, 
la batalla de la castidad, la castidad en la mirada, ayudas de la castidad, el des- 
cubrimiento del prójimo, las posibilidades del amor cristiano, som otros tantos 
tenias que el P. Vaca toca con una delicadeza y una profundidad dignas de todo 
encomio. Todo esto dentro del segundo grado, Sensus, que, como decíamos, llena 


la mayoría del libro. 
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Cuando el hombre descubre el mundo como perfectible y se lanza a la em- 
presa, nos hallamos en el tercer grado, Ars, que hará el «Homo Faber» y el 
«Homo Oestheticus». Los dos últimos capítulos de la obra van dedicados a tocar 
estos puntos. e 

Leída la obra, queda en el ánimo la sensación de tener entre las manos una 
de esas obras que conviene tener siempre cerca porque vamos a utilizarla en 
cualquier momento. Son muchas las sugerencias que el P. Vaca condensa en este 
libro, que quiere ser, como decíamos antes, una obra ascética y resulta, ade- 
más, una hermosa ayuda para el confesor y director de almas, porque, eso sí, 
nos parece más útil para el director que para el dirigido. 

Un defecto nada más, y éste material: floja encuadernación y cierto número 
de erratas, bastante numeroso en la primera parte. 

Esperamos que pronto el P. Vaca termine de exponernos los restantes gra- 
dos de la escala agustiniana.—FLORENCIO DEL N. Jesús OCD. 


COURTOIS - RICHOMME - MONNIER - MICHEL - GASQUE: Rutas de Espirituali- 
dad. Madrid, Atenas, 1959, 2.2 ed., 20 cm., 237 p. 


Esta segunda serie de Rutas de Espiritualidad que Courtois nos ha prepa- 
rado reúne en un tomito manejable unos cuamtos opúsculos, que entre sí no tie- 
nen otro vínculo que el ser temas de espiritualidad. 

Queremos destacar el del R. P. Andrés Monnier, Superior General de los 
Hijo3 de la Caridad: La oración. Obrita eminentemente práctica, que quiere en- 
señar los secrétos de la oración mental. 

He aquí los restantes opúsculos: 

MicHeL: Entre idas y venidas. Así traduce don Antonio Alvarez de Linera 
el título francés Entre deux courses. Viene a ser una colección de ideas medi- 
tables en torno a diversos temas. 

CourtoIs: A lo largo de todo el día. Colección de oraciones para las diversas 
horas del día y para algunas circunstancias especiales. 

GASQUE: Si conocieras... Lo que Dios nos ha dado: El mismo y su Iglesia 
con todo su tesoro. 

RICcHOMME: Meditaciones sobre el Padrenuestro. Resulta también un conjunto 
de sugerencias en torno a la oración dominical. Ñ 

La traducción del señor Alvarez de Linera, como todas las suyas, excelente.— 
FLORENCIO DEL N. Jesús OCD. 


VARIOS: Ml peccato. Roma, Ares, 1959, 26 cm., 913 p. 


El tono general de este grueso volumen es de alta divulgación. El propósito 
de sus autores, el de contribuir con él a despertar en el mundo actual el sem- 
tido del pecado, combatiendo así lo que el Papa Pío XII calificó como el mayor 
de todos los males de la sociedad moderna. 

El contenido es una rica y variada miscelánea de temas escriturísticos, teo- 
lógico-morales, jurídicos, filosóficos, literarios, artísticos... sobre el pecado, su 
naturaleza, sus causas y los remedios contra el mismo. Se ha buscado la colabo- 
ración de numerosos especialistas, que en una prosa ágil, de estilo moderno, 
han trazado breves y vigorosos cuadros sintéticos de los variadísimos aspectos 
que el tema central sugiere. 

Apenas abierto el libro, el lector sufre un pequeño desconcierto leyendo el 
índice de su contenido. Porque, juntamente con una cierta ordenación de la ma- 
teria, se encuentra uno con temas sorprendentes. Por ejemplo, en la segunda 
parte, que lleva por título Interpretaciones del pecado, se dedican semdos artícu- 
los a estudiar la interpretación que el mismo ha recibido en la tragedia griega, 
en el arte catacumbal, en la Divina Comedia, en los dramas de Shakespeare, en 
la literatura francesa. Naturalmente, puede uno preguntarse por qué se estu- 
dian esas manifestaciones y no otras tan importantes o más (v. gr., en los autos 
sacramentales españoles, en la literatura rusa, etc.) Las mismas preguntas, en 


A AE 
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otro orden, pueden hacerse en las demás partes del libro. Pero la respuesta no 
parece difícil. No se ha intentado un estudio exhaustivo en ninguno de 'los 
campos, simo la captación viva de un mismo objeto desde diversos ángulos vi- 
suales, con el fin de suscitar en los lectores la conciencia de este eterno com- 
flicto interno entre el bien y el mal. La elección de esos puntos de enfoque res- 
ponde más a la preparación de los diversos «especialistas que a las exigencias in- 
ternas del tema. 

La pluralidad de colaboradores, que contribuye, sin duda, a dar variedad e 
imterés a un tema tratado en común, presenta también sus peligros. No es el 
menor el que dos autores puedan contradecirse en el mismo volumen y tratando 
de la misma materia. También aquí ocurre. Damos un ejemplo: dos especialis- 
tas en Sagrada Escritura, Spadafora y Mariani, hablando del concepto de peca- 
do en los pueblos del Antiguo Oriente que estuvieron en contacto con Israel, 
afirman exactamente lo contrario. Mientras el primero defiende, rectamente se- 
gún nuestro humilde parecer, que tenían una auténtica noción del pecado mo- 
ral, de la responsabilidad individual y de la necesidad del arrepentimiento inter- 
no para obtener el perdón (p. 32-34), el P. Mariani dice textualmente: «Sembra 
che fra gli Assiro-Babilonesi e gli Hittiti si avesse un concetto piuttosto fisico 
del peccato. Esso cioe non consisterebbe nella volontá di fare il male, ma in 
quelle che per noi sono le conseguenze nefaste del peccato, cio* la collera divi- 
na ed il castigo (mali fisici) (p. 49). Afirma también Mariani aque «secondo il 
V. T. i peccati possono essere ... contro la religione o contro la morale» (p. 51), 
mientras leemos en Spadafora: «Il Vecchio Testamento non fa la distinzione, a 
noi familiare, tra religione e morale» (p. 35), y por tanto tal división de los pe- 
cados es imposible. 

Con no menor frecuencia se presenta el peligro de innecesarias repeticiones 
en temas confinantes. Así, por ejemplo, sobre el concepto de pecado en el Anti- 
guo Testamento tenemos el ponderado y ya citado artículo de Spadafora, pero 
sobre la materia vuelve el P. Mariani (p. 49-51), Piolanti (p. 156s) y Pallazini 
(p. 184-185) en la introducción a sus respectivos artículos, tocando también los 
dos últimos los temas ya desarrollados por Garofalo (11 peccato nei Vangeli) y 
Badini (Il peccato nella teología di San Paolo). Añadamos que la colaboración 
de algún literato, menos fuerte en lides teológicas, hace que se encuentren en 
el volumen frases que a un moralista han de parecer poco acertadas. 

Son éstos peligros comunes en toda obra abierta a una nutrida colaboración, 
pero peligros que fácilmente podrán ser superados en futuras ediciones que 
no dudamos han de venir. El volumen está presentado, más aque con elegancia, 
con verdadero lujo: excelente el papel y la impresión, amplísimos los márge- 
nes, selectas y muy interesantes las reproducciones fotográficas, en color y ne- 
gro, hasta no exento de comodidad su manejo si se tiene en cuenta su grosor. 

Todos estos detalles materiales, la amplitud del índice, lo selecto de las fir- 
mas que lo han preparado, hacen de «este volumen sobre el pecado una gran 
obra, premio a los esfuerzos de una gran editorial, de tema actualísimo, y que 
no puede pasar inobservada de ahora en adelante a cualquier estudioso que 
desee tener una vista de conjunto sobre el tema del pecado.—URBANO DEL N. JkE- 


sús OCD. 


M. QUOIST: Réussir. Paris, Les Éditions Ouvriéres, 1960, 19 cm., 220 p. 


Es esta obra del prestigiado escritor muy «made in France», en lo que a su 
forma se refiere. 

El tema central es el hombre y los nobles ideales que debe perseguir en con- 
traposición a los que frecuentemente persigue. j 

Hondamente preocupado, como todos los espíritus serios, analiza el autor 
en el pórtico mismo del libro el peligroso estado de desintegración interior a 
que se ve reducido el hombre moderno, en contraste con sus avances y conquis- 
tas en el campo de la materia. Y tratando, sin duda, de salvar su responsabili- 
dad, intenta darle la mano para ayudarle a levantarse de su postración y a 
triunfar en la vida. 
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Estudia a continuación al hombre en sí mismo, para hacerlo después en su 
doble dimensión, horizontal o en relación con sus semejantes, y vertical o en 
relación con Dios. 

Ligero en su estructura literaria y fácilmente digerible, es densísimo el libro 
en sugerencias. 

Casi no puede hablarse de continuidad de texto, sino más bien de conver- 
gencia de ideas y experiencias. El texto, en realidad, no existe. Es un tejido de 
pensamientos, guiones y esquemas lógicamente encadenados. Arguye, sin duda, 
Quoist un profundo conocimiento del hombre hasta en la redacción de la obra. 

Es posible que los pensadores de talla no encuentren, rigurosamente hablan- 
do, muchas cosas nuevas, pero agradecerán al autor el estilo originalísimo y de 
indudable eficacia pedagógica en su expresión. Los escritores franceses mos tie- 
nen acostumbrados a estos «impactos» psicológicos, y es, ciertamente, uno de 
sus méritos en el campo de la cultura.—CELESTINO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


K., RUDOLF: Der Laie. Rechte und Pflichten. Wien, Herder, 1959, 19 cm., 129 p. 


Este libro es una compilación de cuatro estudios, debidos, a su vez, a la plu- 
ma de cuatro especialistas. Trata del actualísimo tema del seglarismo y preten- 
de poner al lector al día respecto de lo que la Teología, el Derecho canónico, la 
Pastoral teorética y la práctica aportan actualmente a dicha cuestión. Los te- 
mas som estudiados, respectivamente, por un teólogo (Kubischok), un canonis- 
ta (Schoiswohl), un autor de Pastoral científica (Schnurr) y un práctico de la 
Acción Católica (Klostermann). 

Como se puede apreciar por la simple enumeración de los temas y por la 
competencia de los autores, cada uno buen conocedor de las facetas que estu- 
dia, el libro es completo porque mide el seglarismo desde todos los puntos po- 
sibles y porque los autores dan, por decirlo así, la última noticia en sus respec- 
tivos temas. Se pone en claro la posición y función del seglar en la estructura 
y en la vida de la Iglesia; se le hace un detallado examen en cuanto dirigido 
y dirigente, es decir, en cuanto es objeto pasivo de la acción pastoral y en cuan- 
to es sujeto activo de la misma; le ayuda a tomar conciencia de su posición 
interna en la Iglesia; se señala al sacerdote el camimo a seguir en el trato con 
el seglar y en la incorporación del mismo a la acción apostólica. 

Pero el libro no es un mero folleto informativo, es, al mismo tiempo, su- 
gerente, discutidor, abierto a nuevos horizontes en el tema del laicado, afanoso 
de enderezar actuales posiciones erradas o menos acertadas. En suma, este li- 
bro podría valer como un sustamcioso compendio de laicología teorética y prác- 
tica, y estas dos facetas —aspecto científico y práctico— reunidas en un pe- 
queño libro, pero tan aquilatado en sus conceptos y orientaciones, hacen de la 
obra un vademecum que el estudioso y práctico del tema seglar usará con no 
pequeño provecho.—SANTIAGO DE S. JosÉ OCD. 


NOTAS BIBLIOGRAFICAS 


G. MeEsTERS, O. Carm.: Die rheinische Karmeliterprovinz wihrend der Gegenre- 
formation. Speyer am Rhein, Jaegersche Buchdruckerei, 1958, 24 cm. 92 A 


Este ensayo, que el autor presentó como disertación doctoral, es una inves 
tigación sobre la restauración de la provincia carmelitana alemana de la Anti- 
gua Observancia en la época de la mal llamada Contrarreforma, concretamente 
en la primera mitad del xvi. Después de ambientar, dentro dei marco general 
de la restauración de la vida claustral conforme a los decretos tridentinos, la de 
dicha provincia, pasa a estudiar la crisis que, apenas nacida la restauración, 
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trajo consigo la guerra de los treinta años, que llena la mayor parte de esta 
primera mitad del siglo. Entra después en el estudio a fondo de dicha restaura- 
ción hasta el año 1644, y la continuación de la misma desde este año hasta el 
1660 bajo el influjo de la Reforma de Turena, así como la introducción comple- 
ta de dicha Reforma en la Provincia restaurada. Un nuevo capítulo presenta lo 
que pudiéramos llamar vida interna de la provincia: sus tareas, sus Obras, sus 
estudios, su espiritualidad. 


En una especie de apéndice nos transmite el catálogo de los provinciales 
durante la restauración, y una pequeña biografía de los Padres más influyemtes, 
así como otros documentos importantes para la historia de este período. 


El trabajo es un modelo de investigación histórica; el autor no ha perdo- 
nado archivo ni documento, de pequeña o mayor importancia, directo o indi- 
recto, para asentar cada una de sus palabras; basta mirar el pie de página. Mu- 
chas monografías de este tipo hacen falta para poder, por fin, llegar a coms- 
truir una historia general críticamente digna, de la mayor parte de las Ordenes 
religiosas, historia que aún se está esperando, y cuya falta se debe precisa- 
mente al corto número de estudios concienzudos y exhaustivos de períodos par- 
«¿Culares.—SANTIAGO DE S. JosÉ OCD. 


J. DILLERSBERGER: Libro de horas. Breviario para seglares. Barcelona, Editorial 
Litúrgica Española, 1959, 16 cm., 1.478 p. 


Un breviario pacientemente elaborado y seleccionado para todos los seglares 
que desean intemsificar su vida espiritual para todos los días y minutos de su 
vida. Sagrada Escritura, Santos Padres, autores ascético-místicos van desgra- 
nando pausadamente sus mejores consejos y sentencias, formanáo un conjunto 
ascético-doctrinal admirable. A todos sus valores internos, que son muchos, 
acompañan una presentación adecuada y armoniosa.—Luis MIGUEL DE La V. OCD. 


H. Cm. CuHerY, O. P.: Comunidad parroquial y liturgia. Bilbao, Desclée de Brou- 
wer, 1959, 19 cm., 190 p. 


Contiene esta obra las experiencias de un párroco plenamente confiado en 
la eficacia sobrenatural de su ministerio sacerdotal y dedicado durante sus años 
de pastor de almas a hacer vivir a su grey la verdadera Liturgia de la Iglesia: 
el P. Remillieux. Aunque sus métodos no sean aplicables en todas las parro- 
quias, producen en el lector um profundo y «apasionante interés de renovar y 
transformar el apostolado propio y sacerdotal, haciendo vivir a la comunidad 
parroquial la vida íntima de la Liturgia, que es la misma vida de Cristo.—LuIs 
MIGUEL DE LA V. OCD. 


L. SCHREYER: Inés y los hijos de la loba. Barcelona, Herder, 1959, 20 cm., 336 p. 


Un libro que sorprende: título, presentación, estructura interna, son orlgi 
males. Cruza por sus páginas el drama de una vida vivida hace más de mil seis- 
cientos años, vida de martirio «en obsequio de Cristo. Las escenas se viven inten- 
samente, con la fuerte emoción de un testigo de vista. Una novela histórica de 
relieve.—Luis MIGUEL DE LA V. OCD. 


10 
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G. CavicioLI: Nuevas siestas de un cura. Barcelona, Casulleras, 1959, 20 cm., 
318 p. 


Interesante, como su anterior libro UN cura echa la siesta, resulta este de 
G. Caviglioli, en el que se demuestra exactísimo conocedor de todos los pro- 
blemas —grandes y pequeños—, cuestiones y cuestioncillas, que se debaten en 
torno al sacerdote con cura de almas. Quizá se pueda discutir si está o no está 
bien poner al alcance de todos, de manera tan humorística, temas que parecen 
interesar solamente a los señores párrocos y dichos en la intimidad de ami- 
g0s.—CELEDONIO DE LA S. F. OCD. 


D. Veca, C, M.: Costumbres nuevas y pecados viejos. Madrid, Ediciones Pauli- 
nas, 1959, 18'5 ecm., 181 p.' 


Su misma portada nos hace ya sospechar que se trata de un libro iró- 
nico y chispeante —como así es— donde se ridiculizan usos y abusos existemtes 
en el mundo desde el pecado del Paraíso hasta el infrahumano «rock and roll» 
de nuestros días; 180 páginas que se leen con agrado por su contenido lace- 
rante del vicio y por su estilo libre y desenfadado y a veces hasta patrióti- 
co.—Luis MIGUEL DE LA V. C. OCD. 


P. TomaseLLI: Páginas de oro. Madrid, Ediciones Paulimas, 1958, 16 cm., 160 p. 


Estudio sobre el valor redentivo del sufrimiento. Se descubre a través de 
estas páginas a Cristo en el momento culminante de la redención y a los santos 
en los trabajos de cada día, dando valor infinito al dolor y reafirmando la po- 
sición cristiana fremte al mismo. Libro de consuelos y ESPEranzas sobrenatu- 
rales.—Luis MIGUEL DE LA V, C. OCD. 


C. CHOQUEEL: San Pablo, guía de nuestra santificación, modelo de nuestro apos- 
tolado. Madrid, Ediciones Paulinas, 1959, 19'5 cm., 264 p. 


Nos encontramos ante uno de los libros que no han sido escritos para una 
lectura rápida, sino más bien para ser meditados con detemción. El manantial 
de ejemplaridad que brota de la personalidad del Apóstol empapa las páginas 
de este examen de su vida, de su doctrina, de su apostolado y de su santidad. 
Estudio psicológico y teológico, sustancial y exhaustivo del Apóstol de las Gen- 
tes, como guía de nuestra santificación y modelo de nuestro apostolado.—Luis 
MIGUEL DE LA V. €. OCD. 


JOSÉ DOMINGO DE SANTA TERESA, O. C. D.: Stabat Mater. Bilbao, Talleres Gráficos 
Ordorica, 1960, 33'5 cm., 43 p. 


Es de todos conocida la personalidad del P. José Domingo per sus muchas 
y excelentes composiciones musicales. Com una presentación sobria y Severa, 
talleres gráficos Ordorica pone en nuestras manos la última composición de 
este Carmelita descalzo: Stabat Mater. Composición a cinco voces mixtas, aun 
cuando tiene números a cuatro y tres voces iguales; soprano y tenor; soprano, 
alto y tenor; tenor y barítono, etc., con acompañamiento de órgano y quinteto 
de cuerda. 

El P. José Domingo, rico en armonía. juega y combina a perfección los mu- 


chos resortes de la música clásica con un tecnicismo moderno. —PAULINO DEL 
SACRO: 


A 
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F. XIMÉNEZ DE SANDOVAL: La comunidad errante. Madrid, Studium, 1959, 20 cm., 
446 p. 


Suerte de los Trapenses que Ximénez de Sandoval se haya ocupado de ellos. 
La Historia en manos del ilustre escritor. se hace movela por lo apasionante. 
De ahí que se sigan con verdadero entusiasmo las incidencias históricas por 
tierras españolas de los Hijos de la Trapa. Cierto que en la obra el autor quiere 
circunscribir su ámbito a una comunidad; pero la verdad es que las dimensio- 
nes se ensanchan y la historia de Santa María de la Oliva es la historia de la 
Trapa española.—FLORENCIO DE N. J. OCD. 


D. Ruiz-J. ITURGAITZ-J. GARCÍA VICENTE-A. HorRTELANO: Cuando Dios cierra la 


puerta. (Crónica vivida de pastoral europea.) Barcelona, Juan Flors, 1960, 
1 CMA O: 


Cuatro Redentoristas que nos cuentan sus experiencias pastorales a través 
de Europa, como reza el subtítulo. Su tesis es de franco optimismo: si es cierto 
que se nos van cerrando campos de acción, otros nuevos, quizá más amplios, 
van surgiendo a compás del mundo moderno. De ahí el título del libro, que, 
completado al final, reza así: Cuando Dios cierra la puerta..., abre siempre 
una ventana.—FLORENCIO DEL N. J. OCD. 


Mons. C. MorciLLo GonzÁLEz: La Iglesia diocesana y sus parroquias. Barcelona, 
Juan Flors, 1960, 19 cm., 210 p. 


Recoge la Colección Remanso en este volumen diversas pastorales del hoy 
Arzobispo de Zaragoza. La novedad está en reunir en un solo volumen los tra- 
bajos que fueron saliendo de la pluma del ilustre Prelado en Bilbao y Zaragoza, 
según lo pedían las circumstancias del momento. 

La Teología de la parroquia; he aquí la idea que preferentemente toca el 
Prelado en los trabajos insertos en este volumen, excepción hecha de un par 
de ellos de carácter circunstancial histórico.—FLORENCIO DEL N. J. OCD. 


J. BONETA SENOSIAÍN: Dios, el Mundo y Yo. Barcelona, Juan Flors, 1960, 19 cm., 
PS 


Despertador puede ser este libro del joven sacerdote navarro; despertador 
de la conciencia amodorrada de la immensa mayoría de nuestros cristianos, 
que permanecen indiferentes ante el problema misionero. Tremendo misterio 
el que se encierra en nuestro papel de colaboradores de Dios a la obra de la 
salvación de los otros. 

Llamamos la atención a los editores de la Colección Remanso: es una pena 
ver cómo se deshacem entre las manos estos libros, que, por otra parte, vienen 
tan hermosamente presentados. ¿No podría darse mayor consistencia a la en- 
cuadernación? Gracias.—FLORENCIO DEL N. J. OCD. 
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A 
ANNEAU D'OR (L”), 1959, ener.-febr.— A. PLÉ, Une priere d'hommes et de 
femmes mariés, p. 5-15.—R. Pons, L'appel a PVenfance chez Bernanos. Chantal de 
Clergerie, p.19-26.—J. De BOURBON-Busser, La tentation de la fuite, p. 28-30.— 
M. HADENGUE, La. musique au foyer, p. 36-40.—E. LamMURE, L'enfant et lP'argent 
(Compte rendu d'enquéte), p. 41-51.—E. FuzeLLIER, Valeur spirituelle du comi- 
que, p. 52-59. 


—, 1959, marz.-abr.—MoNs. G. M. CARRONE, La famille chrétienne face a la 
vocation (Actitud de los padres ante la vocación de los hijos. Clima moral y re- 
ligioso del hogar para que aquélla pueda nacer y desarrollarse), p. 97-105.— 
R. MONJARDET, A travers le théátre de Shakespeare. Images du jeune amour, 
p. 110-120.—S.-L. VAN DER MerscH, La veuve dans la cité (Problemas espiritua- 
les de la mujer viuda. Su misión espiritual en el mundo. Sentido espiritual de 
su estado), p. 121-127.—A. BrIeEN, Physionomie spirituelle de l'adolescent (La 
adolescencia, edad de un rompimiento. El mundo religioso dei adolescente. Su 
educación religiosa y espiritual), p. 128-140.—E. GERIN, L'enfant devant son 
journal, p. 141-146.—E. FUuzELLIER, L'enfant et le cinéma, p. 148-153. 


—, 1959, may.-ag.—A.-M. CARRÉ, O. P., Sainteté par le mariage, p. 203-216.— 
P. JouNeEL, Le foyer cellule d'Église, p. 228-231.—H. CAFFAREL, Vocation et itiné- 
raire des Équipes Notre-Dame (Su fundador hace un estudio de conjunto de 
los orígenes, elaboración, Regla o Carta, expansión y futuro de este importante 
movimiento de espiritualidad familiar) p. 239-256.—P. De Locur, La vie chré- 
tienne au foyer, p. 301-319.—P.-M. WEcxsTEEN, Message de Saint Francois aux 
foyers, p. 327-336. 


—, 1959, sept.-oct.—L. LocHer, Regard du prétre sur le mariage, p. 365-371.— 
F. GoustT, Mésentente des épouwx. Répercussions! sur lUenfant, p. 372-384.— 
R. Pons, Saint-Saturnin. Une lignée a lépreuve (Sobre la novela San Saturnino 
de Jean Schlumberger [1930], exploración dolorosa del misterio de la familia 
y de la paternidad), p. 385-392.—J. Onimus, Sommes-nous trop laborieux? (Cau- 
sas y remedios del abandono y escasez de interés y tiempo que los padres cris- 
tianos dedican a su deber principal, la consagración a la vida y formación es- 
piritual de la familia), p. 393-396.—X. LrerrBvRE, La vie religieuse du jeune enfant 
(Se dan los resultados de una encuesta efectuada entre cierto número de fami- 
lias sobre el tema), p. 401-418. 


—, 1959, nov.-dic.—Mons. P. VeuiLLor, Le foyer chrétien devant les voca- 
tions, p. 453-464.—P. JouNeL, Le Pape dans l'Église, p. 465-474.—E. FUZELLIER, 
Une célebre famille, les Fenovillard, p. 476-479.—A. Rérir, L'accueil des étudiants 
d'outre-mer, p. 480-483.—H. MANDENGUE, Education musicale de Penfant et de 
Padolescent, p. 502-508. : 


CARMEL (Petit Castelet. Tarascon. Francia), 1959, ener..marz.— Lucien-MARIE 
DE ST. JosEPH, O. C. D., Gráces insignes d'oraison chez Ste. Thérese de Lisieux 
p. 6-14.—P. BLANCHARD, Le Pere De Foucauld, fils de Saint Jean de la COD 
p. 15-26.—E. LeGaULT, C. S. C., La priére de la famille, p. 27-40. 
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—, 1959, abr.-j¡un.—DR. GAYRAL, Una maladie nerveuse dans UVenfance de 
Ste. Thérese de Lisieux (La misteriosa enfermedad de la infancia de Santa Te- 
resa de Lisieux —según el A.— fué de matiz neurótico, a consecuencia del re- 
traso afectivo consiguiente a la regresión causada por la muerte de la madre. 
primero, y de la separación de Paulina, después; retraso no compensado por 
una educación suficientemente comprensiva. Su curación definitiva tuvo lugar 
con la gracia de Navidad de 1886), p. 81-96.—MaRIE-EUGENE DE L'ENFANT-JÉ: 
sus, O. C. D., La gráce de Noél 1886 chez Ste. Thérese de 'Enfant-Jésus (Contra 
el artíc. anterior, la enfermedad de la Santa fué debida al demonio, según afir- 
ma ella misma. La gracia de Navidad de 1886 fué uno de jos llamados por 
San Juan de la Cruz «toques sustanciales». Esta gracia, a pesar de ser infusa 
y extraordinaria, se verifica en la Santa con una sencillez y «pobreza espiritual» 
muy a tono con su mensaje y su espiritualidad), p. 97-116.—ALBERT DE L'ANNON- 
CIATION, O. C. D., «Pierre, m'aimes-tu?». Le probleme de la vocation et la doc- 
trine de St. Jean de la Croix, p. 117-133.—J. Jacquinor, Huysmans et le Carmel, 
p. 139-146. 


—, 1959, jal.-sept.—ALBERT DE L'ANNONCIATION, O. C. D., Douce lumiére dans 
la nuit. John Henry Newman, en marche vers la terre promise (1), p. 161-188.— 
L. CRISTIANI, Dom Augustin Guillerand, Prieur Chartreux (1878-1945) et sa spiri- 
tualité (Sobre el A. de las conocidas obras Silence cartusien, Voix cartusienne, 
Harmonie cartusienne, etc. Características de su espiritualidad: simplicidad, so- 
lidez, profundidad), p. 189-204.—M. P., En écoutant le martyrologe, p. 205-225.—- 
PIERRE DE LA CRoIx, O. C. D., Témoignages contemporains sur les premiers Car- 
mes Déchauzx de France, p. 226-231. 


—, 1959, oct.-dic.—PHILIPPE DE La TRINITÉ, O. C. D., Méditation sur les quatre 
grands traités de St. Jean de la Croix, p. 241-251.—F". VANDENBROUCKE, O. S. B., 
Psalmodie et contemplation, p. 252-266.—ALBERT DE L'ANNONCIATION, O. C. D., 
Douce lumiere dans la nuit. John Henry Newman en marche vers la terre pro- 
mise (11), p. 266-291.—Sr. RAYyMOND-MARIE, S. S. A., Bernanos et l'esprit d'enfance 
(Tentativa de comparación y acercamiento entre la obra de Bernanos y el men- 
saje espiritual de Santa Teresa del Niño Jesús), p. 292-317. 


CARMEL (Merkelbeek L. Holanda), 1959, ener.—M. ARTS, O. CARM., ls God 
concreet?, p. 183-194. —L. MULLENDERs, Aandacht, p. 195-207. — W. VOSSEBELD, 
O. Carm., Hoe leert een kind bidden? (Estudio psicológico y consejos prácticos 
para la iniciación a la oración en los niños hasta el uso de razón), p. 208-215.— 
C. PerERs, O. Carm., Maria Magdalena de Pazzi (1566-1607) —voorlopige kantte- 
keningen, p. 216-244, 


—, 1959, abr.—8. BORCcHERT, O. CarM., Verrijzenis en Christen-zijn, p. 279-292. 
M. Arts, O. CArM., Gedachten over de liefde, p. 293-298.—C. PETERS, O. CARM., 
De schroom der liefde (Análisis psicológico y práctico sobre la discreción y pru- 
dencia en el ejercicio de la caridad fraterna), p. 299-312.—A. VAN DER Wey, 
O. Carm., Tragiek en glorie van een Joodse vrouww; Edith Stein verbonden met 
haar volk, p. 313-331. 


—, 1959, jul.—3. BorcHerr, O. CarM., Gelovig uittreden wit zichzelf, p. 7-19.— 
E. PLOEGMAKERS, O. Carm., Geloof bij de Profeten, p. 20-33.—M, ArrTsS, O. CARM., 
De wereld van de gelovige, p. 34-46.—JOANNES A CRUCE PETERS, O. C. D., Geloof 
en gebed (Estudio sobre la fe como fundamento de la vida de oración. La fe se 
aumenta en la oración; la fe es una vocación vivida plenamente en la oración), 
p. 47-55.—EEN ONGESCHOEIDE CARMELIETES, Teresa-Margherita (Redi) van Flo- 
rence in 1959, p. 56-75. 


—, 1959, oct.—M. ArTs, O. CaRM., Wij zijn verlost om te hopen, p. 107-119.— 
B. BocmerT, O. CARM., De hemel op aarde, p. 120-132.—L. DANENBERG, O. CARM., 
Heiligheid in perpectief, p. 133-145.—M. GEMMEKÉ, O. CARM., Titus Brandsm,, 
een ware Carmeliet, p. 146-159. 
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CONTEMPLATIVES, 1959.— Serie S. ESCRITURA, N. 16: T. CHarY, O. F. M., 
Le Prophéte Ézéchiel, p. 1-16.—N. 17: T. CHarY, O. F. M., Le livre de la cons$o- 
tation (Isaie, ch. 40-55), p. 17-32.—N. 18: T. CHary, O. F. M., 4 la rencontre du 
Christ, p. 33-95. 


e 


“ —, 1959.—3ERIE TreoLoGía, n. 16, 17, 18: M.-J. Le GuiLLOu, O. P., La vie chré- 
tienne dans VÉglise (La presencia de Dios por Cristo en la Iglesia. Vida cris- 
tiana y sus dimensiones sacramentales. Iniciación cristiana. Misterio eucarís- 
tico y perfección. Otros sacramentos. Unidad de la vida cristiana), p. 1-14, 
17-32, 33-48. 


—, 1959.—“ERIE ESPIRITUALIDAD, N. 16, 17, 18: PAUL-MARIE DE LA CroIx, O. C. D., 
La messe du contemplatif (La misa como oración. La misa como alimento. La 
misa como paso y camino de la cautividad a la libertad de los hijos de Dios 
y a la vida en El y en el misterio de la edificación de su Iglesia), p. 1-16, 
17-32, 33-48. 


CROSS AND CROWN, 1959, marz.— Mons. A. G. MEYER, A Message from the 
Archbishop of Chicago, p. 3-8.—G. RoxBurGH, O. P., The Perils of Being Pate, 
p. 9-15.—J. A. JUNGMANN, S. J., The Liturgy: A School of Faith, p. 16-27.— 
J. VERBILLION, The Silent Apostolate of Elizabeth Leseur, p. 28-45.—S. Mac- 
Nurr, O. P., You, Too, Can Be a Failure, p. 46-52.—H. GRaAEr, A Jesuit Contem- 
plative (Sobre el P. Lallemant y su doctrina. Afirmaciones erróneas acerca de 
la consideración y creencia «comunes» (?) de que éxtasis y otros fenómenos 
físicos espectaculares sean señales de elevada samtidad), p. 53-61.—J. B. Pes- 
CE, C. P., Chastity's Consecration, p. 65-76.—F. L. B. CUNNINGHAM, O. P., Spiri- 
tuality for All. X: Christ's Sacrifice, and Ours, p. 95-108. ; 


—, 1959, jun.—B. DeNT, Y Had to Let God Come In, p. 133-139.—P. DE LeEr- 
TER, S. J., Am I in the State of Grace (Interesante estudio condensado sobre el 
tema del estado en gracia. Fundamentos de la certeza del mismo. Grados de esta 
certeza), p. 140-147.—B. VANDENBERGHE, O. P., St. John Chrysostom on the Priest- 
hood, p. 148-164—R. O'Hara, C. P., Space-Time and the Saint, p. 165-173.— 
F. CROWE, $. J., Complacency and. Concern, p. 180-190.—M. G. SteLLY, O. P., The 
Consuming Fire, p. 191-201.—Cu. KIESLING, O. P., Spirituality for All. XI: Food 
for Growth, p. 220-234. 


—, 1959, sept.—M. REED NEWwLAND, Teaching Religion at Home, p. 261-277.— 
B. M. AHERN, C. P., Mary and the Poor of Israel, p. 278-291.—B. Du MOUstIER, 
«Doctor Discretus»: Walter Hilton (W. Hilton, Canónigo Regular de San Agus- 
tín [j 1396], puede considerarse por su obra The Sadder of Perfection, si llega 
a probarse que fué traducida al español, como fuente de la Subida del Monte 
Carmelo y la Noche oscura del alma de San Juan de la Cruz. El A. hace inclu- 
sive superior al «Doctor Discretus» sobre el «Doctor Mysticus», por enseñar un 
camino menos extremista y más práctico de perfección. En parte por suponer 
el A. que el Doctor del Carmelo edifica lo sobrenatural sólo sobre las ruinas 
de lo natural), p. 292-300.—A. D. Moser, C. S. P., The Prayer of Christ, p. 301-308. 
D. C. RaxbLE, C. PP. S., Mary the Masterpiece of the Precious Biood, p. 309-315.— 
G. BODENWEIN, Song of St. Gertrude, p. 316-321.—J. M. O'Lrary, C. P., A Correc- 
tive for Worldliness, p. 322-324.—J. J. GERBER, C. S. C., Obedience: Virtue and 
Vow, p. 325-331.—M. VANDENBERGH, R. C., Woman of the World, p. 332-337.— 
A. B. Haxim, St. Augustine on Man's Ascent to God, p. 338-345.—N. SHAR- 
KEY, C. P., God's Holiness and Our Redemption, p. 346-351.—G. ROXBURGBE, O. P., 
Spirituality for All. XII: Conversation with God, p. 352-365. 


—, 1959, dic.—0. DoHeN, Toward a Spirituality of Waiting, p. 390-397.— 
R. R. A. Murpmy, O. P., What Happened at Christmas, p. 398-413.—T. SEHLIN- 
GER, O. P., The Gift of Himself, p. 414-424.—B. VANDENBERGHE, O. ESTO A 
Chrysostom on Joy in Suffering, p. 425-441.—V. M. SmabDY, Love is for the 
Strong, p. 442-446. —S. MacNurr, O. P., The Holy Hypocrisy, p. 447-461.— 
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H. GRaEF, No Time to Pray, p. 462-469.—P. M. J. CLancy, O. P., Spirituality for 
Al. XIII: Signs of Growth: Works of Mercy, p. 470-481. 


CHRISTUS, 1959, ener.—F. ROUSTANG, S. J., Le Christ, ami des pécheurs, 
p. 6-21.—W. De BROUCKER, S. J., La Premiere Semaine des Exercices (El tema 
del pecado, punto clave de la Primera Semama de Ejercicios de San Ignacio), 
p. 22-39.—P. ANTOINE, S. J., Sens chrétien du péché, p. 45-67.—H. HoLsTEIN, $. J., 
Conversion et ferme-propos, p. 68-83.—E. TeEsson, S. J., Grandeurs et servitudes 
de la confession, p. 84-100.—D. DonatTH, Courants spirituels dans le judaisme! 
contemporain, p. 112-122. 


—, 1959, abr.—J.-M. Le BLoND, S. J., Présence de Dieu (Presencia de Dios en 
la oración. Naturaleza y modos de dicha presencia. Presencia de Dios en la 
vida), p. 147-162.—A. De Bovis, S. J., Credo sanctam Ecclesiam, p. 163-181.— 
I. HAUusHERR, S. J., Abnégation, renoncement, mortification (Precisa dichos tres 
conceptos y subraya sus aspectos positivos), p. 182-195.—CH. BAUMGARTNER, S. J., 
La place de leffort dans la vie spirituelle, p. 196-210.—M. DE CERTEAU, $. J., 
L"Ascension, p. 211-220:—M. GIULIANI, S. J., Compagnons de Jésus (El A. quiere 
poner de relieve el título de «compañero de Jesús» que San Ignacio de Loyola 
tuvo y que dicen ser un punto capital de su fisonomía. Primerce pinta a San 
Ignacio a la busca de «compañeros»; después describe la naturaleza de lazos 
que los unen entre sí; por fin expone la mística que les es característica e in- 
forma su obra, reflejo así del misterio de la Iglesia), p. 221-239.—B. SesBOUÉ, $. J., 
IrAbbé Huvelin et la vocation du Pere de Foucauid. Une experience de discer- 
nement et de direction, p. 253-268.—F. Hours, $. J., La conscience chrétienne en 
face de Islam, p. 278-288. 


—, 1959, jul. —J. GuiLLerT, S. J., Baptéme et Sainte Trinité, p. 296-308.— 
J. MolinGT, S. J., Vie trinitaire et vie théologale, p. 309-328.—M. GIULIANI, S. J., 
Dieu notre Créateur et Rédempteur (Estudia la Santísima Trinidad en la espi- 
ritualidad ignaciana), p. 329-344.—F. P., Notre Dame de la Trinité, p. 345-348.— 
P. AGAESSE, S. J., Le mystere du Fils et notre apostolat, p. 349-361.—G. Sa- 
LET, S. J., Charité trinitaire, charité des chrétiens, p. 362-376.—W. De BRrouc- 
KER, S. J., Le catéchuménat d'adultes, p. 377-402.—J. RIMAUD, S. J., Sur la con- 
version d'une adolescente a Pathéisme (Describe el proceso espiritual de la 
pérdida de la fe en Simone de Beauvoir), p. 410-423. 


—, 1959, oct.—J. GuiLLer, Pauvreté de Jésus-Christ, p. 438-450.— A. LrErE- 
VRE, S. J., La pauvreté chrétienne, p. 451-463.—A. DELCHARD, $. J., La genese de 
la pauvreté ignatienne, p. 464-486.—F. Russo, S. J., La pauvreté devant les 
transformations économiques et sociales du monde moderne, p. 487-499.— 
F. ROUSTANG, S. J., Devenir plus pauvres, p. 505-518.—Y. RAGUIN, S. J., La joie 
du pauvre, p. 519-527.—F. ROUSTANG, S. J., Groupements catholiques en milieu 
enseignant, p. 536-549.—A. RÉTtIF, S. J., Spiritualité missionnaire et christianisme 
d'aujourd'hui, p. 550-559.—D. Donatm, La Bible dans le judaisme contemporain, 
DP. 065-574. 
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